किक  #ितती 4 कक छछ हा िद्वा।8- जितो॥० 


ह४६, की 


समय तक पताररीनपमीनोे बे 3 करने कैनजसन #ब जी मत जे आ अललनरीन #अमलमका कल... जनक नल. 
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परम प्ृज्य पिता जी को-- 
जो मैरे इतिहास रहे हैं; 
और मैं उनका नये सिरे से विकास-- 
उन्हीं को सादर 
समर्पित 


खेखत में को क्राफी मुतस्तशँ! 
85 हाए जीते ओीद्धामा, वरवल ही कत करत एिसियां । 
जआातिन्याँति हमतें बड़ नाहीं, नाहीं बसत तुम्हारी हैयों। .. 


श्े 
न 


अति अधिकार जनावत यातें जातें अधिक तुम्हारे गैयां।.... 7 ५५ 


ऋहुठि करें तासो को खेले, रहे बेठि जहूँ-तहँ सब ग्वैया ! 
चृरदास प्रमु खेल्योड चाहत, दाउ दिया करि नंद दुष्ैया । 


“सूरदात्त 


पियू अधिकारी मए नाहिन वृन्दावन सूझे। 
रैनु कहाँ ते सुझे जब लो वस्थु न वृक्ष ॥ 


“मन्ददाप्त । 


मक्ते की कहा सीकरी काम ? 

आवत जात पन्‍न्हैया टूटी बिसरि गयों हरि नाम ॥ 
जाकी मुख देखत दुख उपजे ताकी करनी परी प्रनाम | 
कुंमनदास लाल गिरधर-बिनु यह सब झूठी धाम ॥ 


“कमनदांस । 


५७ २६ . ५* समधिदरी कपआ 5 के २. ब्को 


ज्र्‌ कह > 


भूमिका 


मकिकालीस काव्यानदोशन को लेकर काफी विवाद रहा है। नयी चैलना 
उपसे संसलमानी आक्रमण की प्रतिक्रिया मानने की तंगार नहों है। जातीय चेतना 
के विकास क्रम मैं यह अपने यंग का सास्कृतिक आन्दोलन था। इसको जनवादीं 
क्रान्ति की भी संज्ञा दी गयी। कसस्‍तुतः यह सोचना उच्चित है कि मारतीय 
संस्कृति के पर ज़ो बाह्याभ्यन्तः से ख़तर। उत्पन्न इआ था, उसी के सम्दर्म 
में यह काव्यान्दोलन उठ खड़ा इडा। सांस्कृतिक मूल्यों के टूटने और मृल्यगत 
संक्रमण की पहचान इन भक्तों को थी और उन्होंने केंवल रक्षा का ही मार अपने 
ऊपर नहीं लिया, वरन वे जन-जीवन को मूल्य-विश्व लक पहुँचाना चाहते थे। 
मे भक्त कवि यथास्थिलिवादी न थे, वल्कि प्रकृत-वस्तु की उन अवस्थाओं से 
वाकिफ़ थे, जहाँ उसे जाना था था ज़ेसा उसे होना चाहिए थआा। इस त्राहिए 
की परिधि में इन भक्ती ने तमाम साम्राजिक जीवन पद्धतियोँ को स्वायत्तता की 
सीमा मेँ बाँधने की कोशिश्ष की। प्रेम यदि अपनी मर्यादा मैं समाज को कुश्ठित 
कर रहा था तो इन भक्तों ने उसे सहज मानवीय इतर दिया। कृष्ण-मक्तों में 
ऐन्द्रिता की और संकेत करले हुए प्रेम को स्वाभाविक सीमा में बाँध दिया और 
इसके आधार पर जन-क्रान्ति के लिये समस्त जन की एक स्थान वृन्दावन में 
खड़ा कर दिया। पुरुष और नारी की एक मंत्र पर एक शक्ति के साथ 
अमैदावस्था में प्रस्तुत किया। जनक्रान्ति की सहयोग परक आवश्यकता को 
जोक जीवन की स्वामाविकता में बाँधनि का काम इन क्ृष्ण-मक्तों ने किया। 
सामाजिक, राजनीतिक: आर्थिक एवं धार्मिक, दार्शनिक मूल्यों के सन्दर्भ में इन 
मक्तों की युगौन समझ काफी फ्रतिशील और मुक्त थी। प्रभ्ुवर्ग की चैतना और 
फझुचि के खिलाफ इन भक्तों ने जनजीवन की मूल्यात्मक गति देने का प्रयाञ्ष 
किया। जगत्‌ की अस्मिता को ईश्वर के सापेक्ष प्रस्तुत करते हुए इन भक्तों ने 
साम्यवादी चेतना को स्वीकार किया और जालिहीन तक वर्गहीन समाज की 
स्थापना का आग्रह इनके काव्य में बराबर रहा । 


कतुतः अलौकिक सता पे #नग्रेय देह के सध उत्त- कर जीवन # बह 


बैठा देनेंवाले इन भक्तों में जीवन के छर यूलवी रे जाता रिया धा' ईर 
भी लीक-जीकन के भीतका लौक्िक बोठमत नीहर 25 वलवरेडधर्री! हुआ नर 
7 रु - गधा ;क्‍ 


छा दर 


उसी. कैद रे वा पेत 7<मर्क अ>दो ]] बस... इस कप हें मनुप्ण को 
नरम मलयों भक पहुंचना हुआ। और चर्म नृज्य मी उसको इॉप्टि के सानने 
भा। इसोलिय दिदाशादम को सर्मातत साड़ा वॉकेकक्‍्ट्य आध्योहिक आवक 
गन नहीं अषित कृये छा । चक्ि उन्लर्वरद जरू ही जाए उसी के भीलर 
87 रखनाकारों का समस्त गुंगीन अनुभव अियर्लित हुआ।। आस ये रचभाक्षाः 
भक्त थे या न ये कवि अवश्य थे और उनदी रचना वा । यह मानकर हो 
जनके काव्यान्दीलन हे गानतजीवन के क्षग्स्त मूल्यों जी साझिप्ट मायिक अधिव्यक्ति 
माना जाना चाहिए। मानवीस अरश्दनत और प्रयोजन के सन्दर्भ में चरागिक 
साहित्य वी समीक्षा आज की अनिवर्श अलश्यकता है। प्रवीन शआाग्रहों को 
छोड़ कर और अपने नज़र से आध्य/त्म के चश्मे की हटाकर देखने पर इन 
मत के साहित्य में उनका शुतोंग जीवन-गत अनवादी इृष्टिकोण स्पष्ट हो सर्व-ता 
ऐसा करने के लिये पहले उसे एक सुक्षमक्षील मानस की रचना मानकर अऋलमा 
ही सर्वथा उत्तित होगा। रचनाकार को रचना अपने काल का चरम मुछय होती है । 
उस युग का सत्य जसमें निहित होता है। उस्तमें एक प्रकार की क्रास्सि हीती है । 
एश्नाकार अपनी रचना में गतिहीन होकर स्रौ नहीं जाता आपिलु वह थुरां के सलध को 
प्रतिपादित करते हुए यूग को बदलने की आकाक्षा रखता है। इसीसे रचमाकार 
कफैवल वर्तगान कै मूल्यों का अन्वेषण ही नहीं करता अपिलसु उसमे भविष्य की 
सम्मावनाएँ भी सन्रिहित होती हैं। भक्तिकालीन काव्य-आनन्‍्दोलन वो उसके इसी 
वूनियादी धारणा में रखकर देखने की आवदयवाता है। पहले उसे काव्य मानना 
ही होगा । 


इस प्रकार हम देखेंगे कि इन भक्तों ने एक रचनाकार के रुप में अपने रचनात्मक 
दायित्व का मरपूर निर्वाह विया। अपनी धाशिक सम्प्रदामों के भीतर जन-क्रान्ति की, 
जिसका आधार मानववादी या मानकतावादी चेंलना रही, जिसका केन्द्र मनुष्य था । 
धामिक ऑन्‍्दोलन होने पर भी इन रचनाओं में लोक कल्याण की मावना स्रन्निहित 
रही । इसमें सामाजिक सुख के लिये ही निर्वेयक्तिकता और छऋद्॑जनीनता का 
आग्रह रहा हैं। जनजीवन की साधालिंक 'स्कायतचता के लिये करा प्रयास इन 
कंवियों ने किया। उसे जौकिक्ता के,सेन्दर्म “में देखना हींसर्मीचीन लगता है। 

इस प्रकार की भावना मन व वेगों के प्रति ऊअध्ण्यन क्र- से बराबर रही है| 
इसमें अनेक विद्वानों में विचांरें से बराबर" प्रैएण। मिली । बराबर सोचता रहा कि 
लौकिक जीवन मूल्यों की स्थापना और उसकी अपेक्षा को प्रस्तुत करने से इत्तर 
क्या साहित्यें का महत्त्व है? ,अत्तः इस्री चिन्ता में सुयोग पांते ही अपने अध्ययन 
को और अनेक किद्वानों की समसंसयिक चैंतनां को इस पुस्तक के, साश्ष प्रस्तुत्त 


है 


रे 


कर रहा | अपनी मूल्यात्मक चिन्त को केवल भक्तिकालीन कृष्ण भक्तों को 
रचना में ही प्रस्तुत कर स्का हुं। अन्य भक्तों के साथ कमी बात को आगे 
बढ़ाया जाना अपेक्षित है। कुल पाँच अध्यायों में अपनी मूल्यात्यक अवधारणा 
की प्रस्तुत कर सका हूँ"। इसी क्रम में शायद समस्त सास्कृतिक मूल्यों का 
अध्ययन किया जा सका है। यह त्तो सुधी पाठक की सहमति पर निर्भर हैं 
विश्वविद्यालय की आशिक आधिक सहायता योजना के अन्तर्गत भक्तिकालीन 
कृष्ण-काव्य और भानवन-सूल्य विषय को रिसर्चा प्रोजेक्ट के लिये चुना था। अत 
उसको सीमा के अन्तर्गत उसे पुस्तक रुप में प्रस्तुत करते हर्ष हो रहा है । 
इसकी अपनी सीमा थी | ऐसा नहीं हो सका कि समस्त कृष्ण-मक्तो की समीक्षा की जाय 
और उनकी हर रचना से उदाहरण लिये गये हों । इतना सम्मत नहीं था क्योंकि इस्तके 
लिये काफी समय। की आवश्यकता है। मैरी विज्ञारधारा में जो रचना उदाहरण 
बन सकी उसे स्वीकार किया गया और उन्हें नया अर्थ देने की कोशिश मी 
को गयीं है। उस सन्दर्म मे मैरी समझ जसी थी कसी ही मैंने प्रस्तुत करने की 
कोडिश की है। अपनी पूरी मान्यता में वे मुझे उच्चित भी लगी। अग्त में 
प्रयुक्त होनेवाले शब्द गिरधरलाल, प्रभु, गोपाल, गौविन्द आदि हाष्दों के कारण 
में धार्मिक आग्रह न रख सका क्योंकि इन नामों को मैंने तत्कालीन चरप सूर्ल्यों 
के अन्तिम लक्ष्य के रुप में मान लिया है। विभिन्न आलोचकों की आलोचना से 
अपने विचार को पुष्ट किया है और उनका बड़ा सहारा था कि मैने अपने वित्नार 
को केवल मावावश ही नही समझा अपितु उसे वर्तमान की आवश्यकता पाया। 
सारा प्रयास पाठकों के पास समर्पित है। यदि वे मेरी अवधारणा से सहमत 
हों या अपनी प्रतिक्रिया प्रस्तुत करें तो इस कृति की यही कृतकृत्यता होगी। 
यदि यह अध्ययन आज की चेतना के विकास में सहयोग दे सके तो निश्चय हीं 
इस कृत्ति की अपनी अर्थवत्ता यहीं है । 


इस पुस्तक के क्रम में में उन विचारकी का आमारी हूँ जिन्होंने नयी दृष्टि 
से मक्तिकालीन काव्य को देखने परखने की कोशिश की है ओर जो नयी काध्य- 
चेतना को समीक्षा को दिशा देनेवाके है। में उन समस्त मित्रों एव सहयोगियों 
का आमारी हूँ जिन्होंने मुझे बराबर उत्साह और सहयोग दिया है। गुरुवर प्रो० 
रघुवश जी की प्रणाम करना मेरा हमेशा कर्तव्य है क्योंकि उनसे जो साहित्यिक 
दृष्टि मिली उप्तके लिये मै हमेशा यहीं माव रखता हूँ। 


हर्डिचन्द्र मिश्र 
शान्तिर्निकेतन 
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मानव जीवन को बारावाहिकता और सृजनशीलता 

सास्कृतिक मूल्यों की अजस्नता और कृष्ण-काव्य की स्चनाशीलता 
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मक्ति के विकास की परम्परा में * थाई के साधना का मानववादी आधार 
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5 


जे के 


मानय जोवन को घारावाहिकता और खजनशोलता : 


मानव जीवन में घारावाहिकता है क्योकि मनुष्य में सामाजिक के रुप में 
जीवन और अनुभूति के स्तर पर गुषात्मक विकास होता रहा है। इसीलिये 
समस्त मानव-कसृत्व प्रयोजन तथा सापेक्ष।ाद के स्तर पर इतिहास की चीज 
बन जाता है। इस प्रकार परम्परावादिता के स्तर पर मानव जीवन में अजस्नता 
होती है। अतः व्यक्ति और त्माज़ में अटूट सम्बन्ध होता है और इसीलिये 
वह परम्परा को वहन करता है, साथ ही परूपरा मे बहुत कुछ जोड़ता भी 
चलता है। फल्ञतः व्यक्ति और समाज का अट्ूट सम्बन्ध, मानव-जीवन के 
परम्परा भिर्माण और ग्रहण में है। परम्परा के रुप में ही मानव-जीवन या कि 
मानव के चेतनात्मक विकास में परम्पराविहित अजस्रता होती है। इसी पस्ताधाजिक 
गठन के क्रम में ही मानव अपनी सृजनशीलता का प्रयोग कर्ता और कि 
वदल्लता रहता है। वह किसी वस्त के प्रति मानसिक क्रिया से जुड़ता चलता 
है और उसको अर्थ-सन्दर्स में. समेटने का प्रयास्त करता है। यहीं उसकी 
प्रयोजनशील कल्पना फल्ित होने लगती है। मनुष्य विषय को अर्थ से जोड़ने 
के प्रयास में चेतनात्मक जगतू का निर्माण करता है और सतत परिवर्तित तथा 
परिवधित भी होता चलता है। इसी बीच वह सृजनशील होता है और अपनी 
इस विशिष्ट सृजनात्नकता में सामान्यीकरण का शिकार भी होता चलता है! 
“मनुष्य को उसकी जो विशेषता पशु से प्रथक करती है वह यह है कि वह 
प्रदल्तों के विश्व में नहीं रहकर व्यवस्थात्मक या संसचनात्मक विश्व में रहता 
हैं। संरचना .को हम्नने कहीं अर्थ-सन्द्भ॑ भी कहा है। संरचना था अर्थ॑-सन्दर्भ 
स्रे हमारा तात्पर्य है चित्‌ यां मन की क्रिया, जो किंसी विषय के होने की 
प्रागबेक्ष होती हैं। इस प्रकार जितने प्रकार के विषय हैं उतने ही प्रकार के अर्थ 
हैं, अथवा कहेँ जितने प्रकार के अर्थ हैं उतने ही प्रकार के विषय हैं, क्योंकि 
अर्थ विषयों का रचयिता है। यद्यपि पशुषष्यवहार भी अर्थ-क्रियात्मक ही होता है 
है. किन्तु उम्तके विषय अर्थ-क्रिया के क्षण में प्रस्तुत होते हैं, मानव-व्यवहार 
व्यवस्थात्मक होते हैं ।" ( शल्च्रदेव : सस्कृति मानव क्तृत्व की व्याख्या, पु० १ )। 


मनुष्य अपने ज़ीतर मे प्रव्ठ ने दिपय और अथ्य का जानुप्रागिक प्रयोग 
करता चलत' हैं नकि क्रिया के क्षण में भात्र सं्वेद्ित होता है; अर्थक्ता के 
साथ जुड़ कर हो। मानकण्यवहार एक ज्ञायाजिक व्यवत्या का अंग बनता है। 
यह अर्थवत्ता भी सामाज सपेक्ष होती हैं। इसीलजिये मनुष्य सामाजिक व्यवस्था 
को मूल्यात्गक सम्दर्म में तोड़ने का प्रयास करता है। इसीलिय वह संरचनात्मक 
होता चलता है, वरयॉँफि व्यवस्या का संजन नयी मल्यात्मक व्यवस्था की 


अवुष्यधुत जह्ाह ने... वश 


है 


सरचना का ही एज पहलू है। इस बीच वह कारण की शुछला से अपने को ई 
मृक्त पाता है। सीकिन उसकी राह स्तस्तता निश्चय ही समाज के बनन्‍्चन में पु 
ही हो सकती है, क्योंकि उस दोरान अपनी बींद्धिवता के कारण ऐसा करने डे 
के लिये बाध्य होता है। इस प्रक्रिया में वह भोक्ता नम हो कर कतता होता हा 


डे 
मी आक 


है, क्‍योंकि वह अपनी वोद्धिकता एवं अवधारणा तथा सववेगों का निर्वेयक्तीण 
करण करता है । उस सप्तय जब मनुष्य सरचनात्मक वृत्ति मे जीता है, वह. # 
प्यक्ति रुप से हुट कर संस्कृत मानव होता है और वह व्यक्तित्व से आगे 
चलकर अतिव्यक्तित्व के घरातल पर पहुँच जाता है। अब वह साहकृतिक .,%. 
अस्तित्व मैं अपनी चेंलना का लय करता होता है। अतः उसकी खतस्त्रदा १४ 
भी एक सीमा रेखा में चंधी होती हैं। 


मनुष्य को सप्ताज की व्यवस्था बनाए रखने के लिये तथा उसमें ४१८ व! 
जीवन यापन करने के लिये प्रंघर्ष करना पड़ता है। इसका अर्थ यह नहीं कि | + 
उसका संप्रष व्यक्ति तथा समाज के बीच होता है, बिक समाज के अम्क्षात हि 
रहनेवाले व्यक्तियों के समृहों के बीच होता है। ततल्‍्पर्य यह कि सृजनशीलता 
का काम एक जोखिम का काम है। सुजनशील व्यक्ति, स्वनत्मकता के दौरशन 
समस्त संकटों को सहन करने की भक्ति और ह_मला रखता है और समस्त 
व्यक्तियों के वास्तविक कष्ठ से वाकिफ होता हैं। सच बाल यह है कि पृजन कि 
में हगा हुआ व्यक्ति आध्थावान क्रान्तिकारी होता है, क्योंकि वह मूल्यों को 
स्वता भी है और तोड़ता मी है। वह समाज की अपैक्षाओं की कैंद्र में रख हैः 
कर ही कार्य करता हैं। तुलसीदास की रापचरित मानस अवधीमाधा में लिखते. 
स॒-थय क्रान्तिकाी होना पड़ा हींगा और कबीए को दिन्दू तथा गुसालमपनों. की 
जड़ता की भत्सना करते समय क्रा्तिकारी सानस असाना पड़ा हीमा। यहाँ 
क्रान्तिकारी होने का विशेष अर्थ है। क्रान्सिकारी वह दैं जो प्रगतिशील हो. “ :. 
सं न ही तक पमोज की उपिक्षओं की खंड... 
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रखता हों. रचनाश्षील व्यक्ति ज़द़सा का विरोत्ती और इसीलिये गत्यात्मक 
होता है! वह प्माज में जीता है, उप्चसे जुड़ा होता है तथा पझक्रिय रुप मेँ 
समाज की प्रवाह या परम्परा देता चलता है। समाज से पृथक होकर अनुष्य 
की सक्रियता शुन्य हो जाती है। अतः, मनुष्य अपनी सजनात्मकता का समर्पण 
समाज के प्रति करता हैं और उच्चकी परम्परा को ग्रहण करता हुआ आगे 
परम्परा के लिये कुछ छोड़ता मी चलता है। समाज और व्यक्ति की 
अन्योन्याश्रितता के कारण ही व्यक्ति स्लमूह की समस्त क्रिया कलापों एबं बौद्धिक 
घिन्तन का सश्लिष्ट रुप समाज में अभिग्राह्म होता चलता हं। 


मनुष्य विवेकशील प्राणी हैं। इसी बिवेकशीलता के कारण ही वह मूल्यों की 
रचना करता चलता हु! मूल्यों को इच्छा के साथ जोड़ना भश्रान्ति है। व्यक्ति 
इच्छा रखता है इसलिये वह रचनात्मक नहीं है अपितु वह बौद्धिक प्राणी है । 
अतः विवेक करने की शक्ति उसमे ह। इसीलिये वह मूल्यों का सृजन करता 
है। “मूल्य इच्छा का ठीक विपरीतार्थक है, इसका स्रोत विवेक में हं, जो प्राय 
ही इच्छा के विपरीत कर्म के लिये मानठ-कर्ता को नियोजित करता है।” 
( शल्यदेव वही प्रृ० ६) मनुष्य की सृजनशीलता को समझने के लिये समाज की 
अवष्थिति को. समझना आवश्यक है। इसके साथ ही मानव की सुजनशीलता 
का दर्शन होता है। मानव की सृजमशीलता को समझने के लिये सप्ताज़ की 
अवधारणा का विवेचन आवश्यक हैं। इससे मानव की निरन्तरता और अजम्ता 
में उसके जीवनगत एवं चेतनाल्‍्मक प्रमाव का निर्धारण किया जा सकता हैं। 


मानवजीवन आदि से अब तक विकासपान हैँ और इसलिये वह पऐलिहासिक 
है। इतिहास में व्यक्ति और समाज की समान रुप से भूमिका होतीं है । एक के 
बिना किसी का अस्तित्व नहीं होला। “"'मानवविकास के इतिहस्स मे व्यक्ति और 
पमाज दोनों का समान रुप से प्राधान्ध हैं और उनमें से किसी मी एक को 
प्राथमिक नहीं कहा जा सकता। ६ *- 
मनुष्य में मानवीय प्रकृति तभी विकप्तित होती है, जब वह सामाजिक मनुष्य होता 
है और जब वह अनेक मनुष्यों के साथ एक सामान्य जीवन में मागीदार होता हैं 
६ गैकाइवर एव पैज + समाज, पृ० 8८, 8१)।| मानव शब्वम्ष्टि से युक्त होने के 
कारण मानव-चेत्तना के आरोह अवरीह के साथ समाज में भी मानव-जीवन की माँति 
जम्म, णीवन, प्रीड़ला, वृद्धावस्था और मृत्यु जँसी जविक प्रक्रिया देखी जा सकती 


। $स रुप हैं समाज़ लिश्व माय के रूर पर सद्ध होत्त है अप 
इक संस्कृति >, कूप गड़म कह होली है. पाए एंग तेंट 
डक आधी पी काश उजपी, आनद हम 
बे पल्कजत क्या है . उद्लोीं सहाडजका समाज में ही सम्मद मे । 


झा 
ने जरियार्णण में न्स्तरत- शा! उग्ट्ेकत का पदक होत; है... इस समाज 


फाइल; में से मु के शमस्सय सम्कगयों बगें. कंप्र शेख्ा अमती हैं।.. समाज 
पद उगालियों और पहनी वी अधिकार सता और पराउ्यरिक सहायता की, अनेक 
मूह व डाणियो कप शंका सावरर्छ्वहाओ का नियम्यणी अयंव, स्थ्लन्सल आओ की एक 
हरहा है। इस मिरशर परनर्लनश्ील वे अधछिल ऋयाश! को हम समाज 
हैते हैं। मेंह सामाजिक सामन्शों के एक सा-बागः है और सदा बदलता रहता 
(मकाइवर पवें पेज, पूछ ४)। सामाजिक प्राणी होने मे साथ गनप्ण आपसी 
९ ही रिशतसि मे मी भुजरसा ह। व्यक्ति, उलना में अयी परिवेश और परम्परा 
जो ब्यिश्व बनाता है. बह शामग्रतिक ध्यकितत से भिन्न होत। है उसमें व्यक्ति 
वॉफ्त्त कहीं होता है. और सेन्राजिक व्यालित्व ध्याक्ति के ध्यक्तिस्थ को 
हैकुत एवं परिगामित करता हे । यह विद और समानता का हुई 


धयर्त वो एक दूसरे से सम्बन्धित करता हु! समानता और भिल्‍्ता के आह 

हु। एम दोर्भी वस्तुओं के आपसी सम्बन्ध की जानकारी होती हैं। शब्यदेव सस्कृति 

फिलव वो. सामाजिक >धक्तित्व और . वयशिश्त्र को व्यक्ति व्यफ्तित मानते है। 
अमियोजक वृत्ति वो संपग्न जीवन दर्श* का नल सॉछ महल 8। 


मनुष्य समाज में रत्ता हुआ अपन उद्ययों के पूति के लिये सहकारी 


सिक्के उमुत्तार रद्योंग लेला जौर उद्धी प्रत्र, में वह अपने साथी को भी 


योग दे सकता हु। इस प्रकर समाय है परम जआवश्यकल्ा-है। वह मनुष्य 
लिये परााघरण के रुप में होता है, 'इर्भमंणल विस्तत से हमारा सम्बन्ध 
यव्त गए है- तीज का मृत रो जो ध्म्पप्प है उससे मीं गहरा है, जहाँ वह 
सिंत होता है” € मैकाइवर और ' पेज, वही पृ० 8२ )। पछमाज, और 'वैक्तिकता 
सम्वंन्ध मात्र अतीत, को ही अलाहित नई करता अपितु वह छहंदय की बात 
“रेल हैं, फिसके सिंगे सतत प्रयक्शील रहता है। मनुष्य क्षण; के साथ 
क' गज २+७ विकास फरने का लक्ष्य छेका निरन्तर गतिनाव रहता है। मनुष्य 
ज के मीएर हो सस्कृति क_। आउन-्रदन वक्ता है. 


है. लेकिन इसका साधा 
जहर पूर्ष राम्ब्न्ध नहीं होता उस्टुत' समाज में राह्योग अर संघ 


परकृति 
: स्डसलः: है. जिसमें 
के मिदन्पण उम्दा स्वतन्यताः 
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दौनों दिखाई देता है। समाज में ही सह्कृति का अस्त्त्वि होता है। मनुष्य 
की प्रकृति, जीवन और चिन्‍्तम, रीतियाँ तथा रोजमर्रा के काम---काज, कला, 
साहित्य, धर्म, मनोरजन आदि की अभिव्यक्ति उसकी सामाजिक अवसष्थिति में ही 
सम्भव हैं। 


समाज अपनी समष्टिगत प्रारुप में सस्कृति और चेतना के स्तर पर महामानव 
का स्वरप ग्रहण करता है, जिसमें घार्मिक अवतार की भाँति परिवर्तन होता चलता 
है। यह परिवर्तन युग-सापैक्ष मानव समष्ठि की वस्‍्तुनिष्ठता के कारण ही होता 
है जिसके अधीन मनुष्य मूल्यों की रचना करता चलला है। वह अपनी वस्तुनिष्ठता 
में ही सतत्‌ प्रवाहमान होता है। इसे परिवर्तन का उद्गूविकास कहा गया है। 
“उद्भगविकास की प्रक्रिया वस्तुपरकता से निर्दिष्ट होती है और यह ज्ञात किये 
जाने के लिये प्रतीक्षा करती रहती है। यदि इस प्रकार प्रकट होनैवाली प्रक्रिया 
हमारे बरांछित मूल्यों को सन्लुष्ठ कर देती है और यदि उद्गरविकास परक परिवतंन 
की दिल्ला हमारे द्वारा अमीष्ट मूल्यों की पूर्णता उपल्व्ध करा देती है फिर यह 
उद्गूविकास परक प्रक्रिया हमारे लिये प्रगति भी है” ( मैकाइवर एवं पेज, पृ० 8४५८ ) | 
इसके स्राथ ही सामाजिक परिवर्तन के सन्दर्भ में जविक कारक की बाल उठायी 
गयीं। उससे मनुष्य के मानसिक विकास को भी सरुपायित किया गया। इसके 
अन्तर्गत इस बात पर विश्वास किया जानें लगा कि पर्यांवण और आनुवशिकता के 
आधार पर ही मानव मस्तिष्क का विकास्त होता है। इस प्रकार पिता का विकसित 
शपथ ही पुत्र है। किन्तु यह सर्वथा सत्य नहीों, क्योकि मानव-मस्तिष्क जविफकीय 
विकास से निकल कर विकास के लिये काफी स्वतत्र है। जविकीय विकास 
मात्रात्मक है, जबकि मस्तिष्क का विकास गुणात्मक होता है। मुर्गी के अछण्डे से 
मुर्गा का होना जविकीय विकाश्न है तो पंक्षी के मस्तिष्क से मानव मस्तिष्क का 
विकास मृणात्मक होता है। सांस्कृतिक विकास में दोनों विकास एक साथ होता 
है। इस रुष मैं सामाजिक विकास परुम्परा में गुणाट्मक विकास है। “यद्यपि 
मानसिक विकास अभी तक जेविकीय विकास पर निर्भर है फिर भी यह जेविकीय 
आवश्यकताओं के पूर्णतया अधीन नहीं हैं और प्राकृतिक वरण का अब इसपर 
पिमितरुप से प्रभाव और नियन्त्रण होता है। मस्तिष्क कुछ सीमा तक अपनी जविक 
अधीनता से निकल्ल जाता है और अपने स्वय अस्तित्व के अनुर्प वह अपना विकास 
करने में स्वतन्त्र है। परन्तु ऐसा केवल एक नये पर्यावरण के सम्बन्ध मैं होता है । 
यत्रपि अभी तक मानसिक विकास की निरन्तरता जेविक आनुवादिकता के कारण सम्भव 


है। मानसिक प्रगति घुख्यसमा मानसिक गुणों मे वलप्यात कैप से होते यख्ों 
वूद्िगों के कारण नहीं है। वल्कि यह मामा उपलल्ति के पशिणिका। के उस व्यापक 
विस्तार द्वारा है” ( मैकाइवर एवं पस : वही भू० छछ॥४ | 


समाज की वैज्ञानिक व्याख्या के अम्लर्गत वो वस्सुस्थितियां। का निधातण नया जा 
सकता है! पहली वयक्तिक वस्लुस्थिति और दूसरी सामाजिक वस्सुश्सिति! ये 
वस्तुस्थितियाँ अन्तसंम्बन्धित हैं। इसमें पृथकता नहों है! बअंयरिक तस्तुरंथर्श 
को ऐकिकों के रुप में स्वीकार करके समाज के अध्ययन और एरिकर्तन को बाःझ! 
जा सकता हैं। सामाजिक व्यक्तित्व की रखना में उंशक्तिक वहलस्थिल का 
परिवर्तन हो जाता है। इसपूरी प्रक्रिया में ऐफिकों का साध होता है और उसमें 
परिदर्तन भी हीता रहता है। इस स्थिति में मनृष्य कशाओं से रुद्ियों और रुढ़ियां 
से दर्शन की ओर अग्रगाणी होने में पुऊ विस्तुत हेल छोड़ता जलता अीए उससेस्तर 
प्रगामी होता चलता है। इस प्रकार प्राकृतिक तरण में प्रतिस्पर्धी की स्थिति से 
एक अप्ीम्ति क्षेत्र में मानव का प्रवेश होता है, जहाँ भ्रतिस्पर्ता का भाव लग पप कर 
लेता है। ये सारे क्षेत्र जो घूटते चलते हैं, लोकरीतियों के रुप में वर्तागान रहते हैं। .. 


सामाजिक विकाश्ष का माक्सवादी सिंद्धात्त व्यवहारिफ स्वर पर सह होसा है, 
जिसमें आदर्श और कल्पना का अग्रह नहीं रहा है। इसमे आशिक व्यवस्था की ही 
समाज की संस्चना पर्व विकास के किये अनिवार्थ तत्स माना गयातै। 'सम्पर्ण गोश' 
समाज की आर्थिक सवना का किर्यांग करता है जो जि वाध्वविक आधार होता है, 
जिसपर कि वैधानिक और राजनीतिक अधिसंल्वना ($7एथ शाषणंगाद ) छड़ी 
होती है और जिसके अनुर्य साप्नाजिक चैतनों के मिश्चित रुप विकलिल होते हैँ" 
( मैकाइवर एवं पेज : पृ०श्ष८५ )। 'साप्पाजिक विकास की विभिद् भतावधारणा में 
ल््चितता का दर्शन नहीं, होता है। समाज में वैयक्तिक वस्तृस्थिति के परिवित॑म 
के साथ ही पूरे समाज: की व्यवस्था में भी परिवर्तन आता है। समुदाय के समस्त 
व्यक्तियों की मिन्न भिन्न परिस्थितियों में अपने क्चार्ी का सभायोजन ऋता पहला है । 
” अब इस परिवर्तन में उन ऐ्रेलिकोी लो दत दस ही उपने दिचर वी आल ,ें 
परि,तन करना पद्धतः है। इस बीए उराकी पहली अध्धते प्रयोजन होने सिद्ध ए 
धुकी होए हैं। ज्यंवरण जब बदल जातः है तमी व्यक्ति को उपनी कतन्ता 
० फल संरेशाओं में पुनर्स-:योजज >रना पद्धता है, इरा बी जो दर सात 
एफ है उससे एल्लजैज़ना ऊे साथ प्रतिक्रिया होतीपे। इस रू-योजन की 
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प्रक्रिया में सक्तज्तः औ" सृविधा के अनुश्य सामाजिक रचना में विकास हीता बलता 
है. उसकी सीमा वेयक्तिकता को मिर्वेशक्तिकता ब्रदान करने की क्षमता पर मिमर 
करती है ताकि विकास्त या परिवर्तन संबंका हों सके । वेयक्तिक परिवर्तन, परिवर्धन 
की अनुपस्थिति में समुदाय बदलती हुईं साधारण स्थिति के अनुरुष मन्दगति से 
बदलता है। आधिक स्थिति के दबाव से देखा जा सकता है कि जिस समाज मैँ 
धनी का के लोग होंगे जिन्हें काफी अवकाश है, उन्‍हें बदलते वातावरण में 
परिवर्तन और समायोजन वी आवश्यकता नहीं पड़ती । यही कारण है कि धनी लोग 
अपनी इच्छाओं आदि में जल्दी परिवर्तन करने को बाध्य नहीं हीते। मनुष्य समाज 
के अन्तर्गत धर्म, कल्ला और नीति का निर्धारण और उद्गघाटन करता है। इनको 
समाज मे मूल्य के रुप में स्वीकार क्या जा सकता हैं। इनके मूल्य का कारण, 
इनका स्वय का सवेग नहीं अपितु वह है जिसके तहत मनुष्य अपने कर्तव्य का अर्थ 
समझता है। समाज में इस प्रकार की मूल्यात्मकता की अपेक्षा रहतीं है. क्योंकि 
इसके बिना समाज उपनी रचना में परम्परित नहीं हो भ्रकता। आपसी 
सम्बन्धों के अभाव में समाज समष्टि बनकर रह जाता है। अत- व्यष्टि और 
समष्टि के अन्तर्गत सामजस्य की स्थिति का होना आंति आवश्यक 
है। मनुष्य का जो सामाजिक अनुनव है। वहीं संस्कृति है, जो व्यक्ति और 
समाज की प्रांगंदाक्ति है। व्यक्तिगत >अनुमव सापेक्षिक होकर ही सामाजिक 
अनुभव बनता है। समाज केवल आवेगात्मक पर्यावरण नहीं है, अपितु अनेक 
उपयोगी अर्थ और व्यवहार की वस्तुएँ इस पर्यावरण को निर्मित करती हैं। 
*स्माज केवल आवेगात्मक पर्यावरण अथवा स्रमष्टि नहीं है, वंज्ञानिक, दार्शनिक 
धार्मिक, उपयोगात्मक आदि अनेक प्रकार के अर्थ-ष्यवहार-दस्तुएँ इसके पर्यावरण 
को फलित करती है (द्ाल्यदेव + वहीं पृ० ३३ )। 


' ख्रमाज की रचना को परमाणवीय रचना के रुप में देखा जा सकता है। 
यह समस्त व्यक्तियाँ व्का केन्द्रकं है। इसके अन्तर्गत हर मनुष्य आकर्षण तथा 
विकर्षण बल का अनुमव करता हुआ आपस में सम्बद्ध होता है। “यह 
संस्थान सामाजिक विश्व में छोटे से छोटा संस्थान होता है जो आवैगात्मक 
आधार पर निर्मित अन्तर्वेक्तिक संस्थान होता है। यहाँ जिस छोटे से छोटा 
सामाजिक ऐकिक' की चर्चा की गयी वह सामाजिक व्यक्ति का व्यक्तित्व और 
व्यक्ति का व्यक्त्रित्व निर्वेयक्तिकता की प्रवृत्ति के कारण संवंधा भिन्न होते हैं। 


# 


समाज की जीवस्तता का सामाजिक सस्थाओं की सुजनात्मकता सर घनिष्ट 


सम्कन्ध है। मनुष्य सब्ये अर्थ में अपनी प्रयति का निग्रमन चुणजनदलफ्र 

के द्वारा करता है। मनुष्य की सृजनात्मकला का जान शास्मानुपुलि के द्वारा 

होता है। कठोर तक प्रणाली से मनुष्य की मृजनशील दम से आधश्म-मिर्धारण 
करने की बात सिद्ध नहीं की जा सकती। देवराज के दझान्दों में सजनशीशता 
को निम्न रुप में प्रस्तुत क्या जा सकता है। 

“क-मनुष्य अपने परिवेश को पक सार्थक क्रम ग्रा व्यवस्चा के रुप में जानता 
या ग्रहण करता है। 

ख- मनुष्य लगातार अपनी प्रतिक्रियाओं की सीमा में हिस्तार करता रहता है* 
जिस यथार्थ के प्रति ये प्रतिक्रियाएँ की जाती हैं वह भी निरन्तर विध्तृत होता 
एहता है। 

ग-मनुष्य प्रकृलि के वस्‍्लुक्रम में अपने उपयोगात्मक तथा सौंन्दर्यंयुलक प्रयोजमों 
के अनुसार परिवर्तन और नये संगठन उत्पन्न करके अपनी सृजनशीलता की 
प्रमाणित कस्ता है। 


घ--मनुष्य की सृजनशीक्ष प्रकृति का सबसे स्पष्ट प्रकाशन प़राकी -अंधी मु 
कल्पनामूलक निर्मितियों मैं होता है। 
च--अंन्त में कहा जा सकता है कि वह शातके आधार पर उच्चतर का मावन 
प्रस्तुति करें--इस उच्कतर का झम्दन्ध हमारी नेलिक, सीच्दर्यपरक अनुप्षत्रियों 
से होता है। कल्पना द्वार प्रस्तुत उश्चलर की यथा कंक्षने का प्रयल ही 
मनुष्य जाति को प्रगतिशील बनाता है” (दैवराज़ : संस्कृति का दार्शनिक 
' विवेशन + पृ० १४--१४ )! 


मनुष्य अपनी सृजनशीजता के' कारण जीवन तथा श्रमाज के अंभ्थ को 
वस्तुफरक बनाता अंलला है था कि अपने कर्तव्य-सर्थ को इस एप में प्रस्तुत 
करता है कि 'एक निश्चित सम्दर्म में देखने पर वह स्वंसामान्य प्रेक्षकों की एकही 
वह था ऊर्मिप्रय तब पहुँचा देत' है। इसी के साथ मनुष्य अपनी सूजनगञीलता, 
संवेदना तथा वण्पना का प्रयोग इस रुप में तच्छा है कि. खामान्य संवेदना और 
कल्पना से यूफयक्ति उपने (एसननताधनों के रुप मे अहण- कई अकें।। मजुष्य . की 
सृज़नशग्लता सागज़ फे भीतर विज्ञान और दर्शन द्वार निर्मित ,फ््धरयों या 
घरणाओं में नवीनता फः प्रक्षेप बत्ती है' "मनुष्य की सूज़नब्ीलता अपने को 





विईगन शौर ददां- द्वारा न्रिन्त प्रत्ययों या धस्ण ठो में और उन कक्पनामूज्क 
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स्थप्रमाफों | जो उन पत्यम वो नये सवों मे वहिस फकरतों है प्रष्ट करती 
है' (टैवा जा वर्ग फू: 


चामाजिक एंव प्रमूषर हे रुप में मानव जीवन में एक धाराबाहिकता है। 
इस अजज प्रवाद्ठ में अनुधण गुल्यों थी औज़ में सतत प्रयतज्ञील पहता हैं। 
परिणमतत थह रखनाद्ीश होता है। इन्च सोज़ में निशत रहते हुए यह सूल्यी 
की सुप्ति करता चलता हैं! जब मनृप्य युग की अपैक्षाओं के क्रम में जी रहा 
झिता है, उस सभ्य उसे तृप्ति भी होती है। “मनुष्य द्वारा किये गये भूल्याकन 
या मुल्यातह्मक निर्शध मे मो सामसयाजी हैं और न केवल जोक की चीज, वाध्तव 
में वे मानव--प्रकृति की अनिवार्य झ्श्यकता है” ( देवराज : पृ० 88)। इस 
मृल्य सूष्टि के सप्सय मनुष्य एर्णतः वरतुनिफ्क होला है। विश्वय ही इस वीजा 
वह अपनी सहमस्स मानवीय इच्छाओं, संवेदनाओं, सम्मतियों अथवा दूसरी 
#नीज्शाओं को ईस रुप हैं प्रस्तूत करता हैं कि वे सभी मनुष्य की इच्चा 
संवेदना, सम्मति तथा ममौदक्षा होकर प्रस्शुत होती है। हम प्रकार समुष्य 
अपनी सृजनशीलता के अनुकह में सामान्यला का प्रयोग करता है। मूल्य 
पमाज-संगेक्ष हो हाननी अवस्यथिलि रखले हैं। धंमाज मिपेक्ष मुझओों की कल्पना 
नहीं की जः सक्‍ती। महू सापेक्षता मानव-ज्ञान की वह सीमा है, जहाँ लक 
वां भौतिक जगत की जआानेता है। वल्तुओं के समस्त गुण सापेक्ष होते हैं। 
अलः उनकी अवफ्थिति में दूसरी चीज़ों की सम्वद्धता अपेक्षित है। भनुष्य 
समाज का अनुभव तथा भौतिक जरातू का ज्ञान प्रहण करते हुए प्लार्भौम की 
सोज करता रहता है। इस बीच मनुष्य व्यक्ति चेतना में जीता इआ, क्स्थृगत 
होता चलता है। 'लात्प्थ यहे है कि वत्तात होने में उक्तता अपना नियन्त्रण 
नहीं रह ज्यत-, अपितु बहुतसे लोगों क नियनडण होटा है; इच्ध प्रश३ मनुष्य 
इश्य जण्त में जो प्रेक्षम लैयार करतः है उप्तने अभिन्न प्रेक्षणों के लोच सनानता 
उदय धनी ज्ञांहिए। सृजनशीलता सतान्य मनुप्य नें और उससे उद्द' प्रतिमदा छो 
ध्याह मे हरी है' यही करण हैं वि रब विरीण्चछो जो रम्पत्ति ही समान्य 
अथवा स्वामाविक मानी जाती है। कटी 


'मनुष्य समाज में नैतिकता एवं सौन्दर्य से सन्ब्नन्ध्रित गुणों को जो मौतिक 
स्य-जगत्‌ में पाये जाते हैं, वस्तुनिष्ठ स्तर पर प्रस्तुत करता हैं। मनुष्य जब 
समाज में नैतिकता की स्थापना करना चाहता है का ये नंतिकता से सम्बन्धित 


विशेषताएं मी वस्तृतीष्ठ ह जती हैं. रस प्रवार ननुष्य समस्त समाजिक 
ज्ञान को कस्‍्तुनिक्त स्तर पर ही प्रकफा को कोड बनाता चलता मे जिसका 
प्रतिफल संस्कृत, दर्शन, ात्त्य और बला आदि में होत' चनला है। अनुप्य 
की इस प्रश्य सृष्टि के लिये तथा सापेक्षिक होने के लिये निजी इकाओं का 
दमन करना होता है। “सपने अमीष्ठ मूल्यों, आदी तडा आकांक्षाओं की 
पूर्ति के लिये +नुष्य अपनी यहुल सी दसरी इच्छाओं पर कठिण नियन्यण 
अथवा दमन कर डालते हैं।” (द्ेवशाज : दही पृ० ९० )। मनुष्य जो कुछ 
करता है वह समाज के लिये समाज़ के भीतर कब्ता है। इस प्रकार वह 
सानद-इतिहीस का अंग ब्रनता जाता है। अतीत को नयी व्याव््या देता है, 
वर्तगन की अपेक्षाओं के क्रप्म में उसे ग्रश्ण करते हुए वर्तामान की विवुश्चलताओं 
को बदलने हैतु क्रान्तिकारी स्वरुप ग्रज्ण करता है। अपनी परूपरा में बदलना 
और मूल्यों की प्रक्रिया में गतिशील जीवन की और उन्‍्मुख होना मनुष्य का 
अनिवार्य गुण है। मनुष्य की सजनशीशला एक विज्वि्ट गृण है जो उसके ज्ञान 
का मी अतिक्ररण कर जाती है। इसों कप में वह यूग, परिवेश और ह्ण 
का व्यापक अनुभव करता हुआ हर अगछी उपलब्धि मेँ वह अपने को 'योफि 
मनुष्य जाति को समैठता रहता है। इसी क्रप में वह #गिक, अलौकिक एव 
आध्यात्मिक तथा दिव्याराधन को समर्थित जीवन-दर्शन की चोल को फाडुकर 
कस्तुस्थिति से जुड़ सका। समाज और राजनीति तथा दर्शनके सम्दर्भ में 
मूल्यात्सक सन्दर्भ ग्रहण करला हुआ वह काह्पमिक वायवीयता से हटकर मिट्टी 
से जुड़ता गया। यथार्थवादी होता हुआ वह यंथास्थितिवाद का विरोधी हुआ। 
फलतः वह मानवतावादी से मानव्रदादी, व्यक्तिवादी, सामाजिक व्यक्तिदादी आदि 
जीवन-डप्टयों से सम्बद्ध होता गया। अब उच्सने मानव केन्द्रित घिम्लन की हीं 
सत्य के एप में स्वीकार किया। इस प्रकार अपनी जी जाती हुई जिन्दगी के 
यथार्थ की सामाजिक सत्ता में उसने मुल्य के रुप में स्वीकार किया। धार्मिक 
साधा में मी जौबिक्ता को स्वीकार वरते हुए उसे अनिवार्य रुप मे जीवन की 
पीठिका पर आसीन किया। यह सब कुछ अपली- फम्परा की धारावाहिकता और 
मनुष्य की सुजनाल्‍यक्ता के तहत हुआ। मनुष्य की परम्पंस--तहुंन तथा उप्में 
नवीनता का प्रक्षेप ही उसके सप्ाज' को ऐलिदाखिकता 'प्रदात्त कश्ता है। मानव 
की इस आधार, भूत चेतना को निर्धारिति करके ही किसी युग की सती समझ 
खर्ड़ीटहो सकलीं है। फलतः , बदलाव की: मूमिका-और अपेक्षित आवश्यकता के 


० 


क्रम में रचनाकाल के वस्तु-जगत्‌ का मूल्यात्मक पस्रन्दर्म निर्धारित किया जाना 
अपैक्षित है। इसी के क्रम मैं सास्कृतिक मूल्यों का सचनात्मक सन्दर्म मी 
समझा जा सकता है। आगे विभिन्न द्ञी्षकों में सास्कृतिक मूल्यों के क्रम में 
साहित्यिक सचनाधर्मिता का निर्धारण किया जाना अपेक्षित है। 


४ 7 
टच 


श्र 


सांस्कृतिक मूल्यों को अजछता और कृष्ण-काध्य को 
रचनाशीलता । 


सासकृलिक उपलक्धि के रुप में ही संइकुलि ९ मूल्य-विश्व ) वर्धमान और 
ऐतिहासिक होते है। मानव का शुभाह्मक विकास, सामाजिक स्प-वन्धी के हीच 
उसकी संस्कृति का ही विकास है। साम्कृतिक घुल्य हे अन्तर्मत ननुष्य की 
समस्त दिक्षाओं का समावेश किया जाता है। इस अकार समस्त अनुश्षसनगतत्‌ 
चेतना का पीढ्धिक विकास ही संस्कृति के रूप में प्रिकालत होता है। निश्चय 
ही थे विभिन्न अनुशासनगत विचार एवं लेसना कहीं ने कहाँ हमारे बौद्धिक चिन्तन 
के साध्य और साधन दोनों हैं। यह समस्त अनुझासनगत खेलना का विकास 
सही अर्थों में मानव-सुजनीत्मकता का प्रतिफल है, शंध्कृति के अम्यगत बाहा 
और आन्तरिक सुक््म शिक्षा संस्यानों का समातेश किया फाता है। धार्मिक 
मूल्य, दाशनिक मूछय, कलाल्यक मुल्य लघा साहित्यिक मुक्यों को संस्कृति के 
पृक्ष्म ज्न्तरिक मूल्य के एप में स्वीकार किया गया, जिनकी अक्षय-अशग क्रियाएँ' 
हैं; अतः संस्कृति का समग्र विवेचन आवश्यक्ष है। विभिन्न अनुशासनों के 
अन्तर्गत मानव की या उसकी उस माविक सुजनशीलला प्र विशेष ध्याम देना 
आवश्यक है जिस माबिक रचनात्मकला को अहण कर साहिल्‍्य और अन्य उानुशाप्तन 
आपसी समानता के करीब पहुंचते हैं। इस प्रकरण में, मनुष्य अपनी आन्तरिक 
शक्ति का प्रयोग करता चलता है और साथ ही अस्वामाविक अवरशेधी को हटाता 
भरी चलता है। मनुष्य ने अपने धर्म दर्शन कला एवं साहित्यक आमिव्यक्ति के 
लिये जिन प्रतीकों का प्रयोग किया है, उनका भी विकास होता चलता है। वे 
क़मशः अमिव्यक्ति की क्षपता की ओर अग्रप्तर रहे हैं। सास्कृलिक विकास के 
सन्दर्भ मैं ही मानव के गुणात्मक एवं बोद्धिक विकास की यात्रा का निरर्गन हो 
झकता है। 


संस्कृति को मनुष्य का समस्त सीखा हुआ ज्ञान कहा गया। इस बीच 
मिश्षय ही, समाज सापेक्ष्य लतसकों 'अग्रांमन और हाप्त की अनेक स्थितियों से 


१२. 


शुरना पड़ता है अप सरकतिकतिकास में एक अन्त परी जाती 
है जो क्रमझ' दिक्षा सस्थानों के जट्लितर विकाप्त में प्रमाम्लि हाता चलता थ। 
फलत- इंस पूरे दौर में मनुष्य जीने योग्य होता चलता हैं। वह नतिक सता 
पर समस्त ज्ञान को सतत्‌ खोज में क्षगा खझूता है। इस प्रकार मनुष्य अपन 
आत्मतोष प्राप करता रहता है। क्योंकि मनुष्य स्देव भौलिक्साठादी प्रवृत्ति का 
शिकार नहीं होता अपितु उप्तमे कुछ ऐसी मी जिशांसाए होती हैं, जिसको 
पूत्ति के लिये वह अपनी इच्छाओं, सवेदनाओं और अन्य आवश्यकताओं को 
दमित करता चलता है। इस वीच, मनुष्य अपने को सामाजिक सी! से सवतन्त्र 
तथा सुरक्षित समझता है। ( यद्यणि नयी चिन्तन प्रणाली इस वात को मानने 
को तैयार नहीं क्‍योंकि यथार्थ जीवन में मानव की स्वतन्त्रता और सुरक्षा पर 
बराबर खतरा रहता है। इस चिन्तन में केवल स्रद्षिस्छा पर ही जोर दिया गया 
है। ये आज के सास्कृतिक चिन्तन के यात्रा को चीज हैं) इस प्रक्रिया में 
मौतिक सामग्री एवं सस्थाएं उसकी संदद करती हैं। 


यह सास्कृतिक स्वतन्त्रता मानकक्‍-जीवन में प्मस्त सुल्यों के उपभोग के 
सन्दर्म में साध्य और साधन दोनों है। सांस्कृतिक उपलब्धि के सन्दर्भ में मनुष्य 
आध्म स्व से हटकर सास्कृतिक स्व में प्रवेश करता है फिर वह अपने की स्वार्थ 
रहित अर्थ छवियों से सम्बन्धित कर सकता है। इस प्रकार मनुष्य चरम भूछयों 
की और सतत विकास करता हुआ उनको सावमीम बनाता अल्षता है। खऋरम 
मूल्य वे हैं जिनके ऊपर समस्त भनुष्यों की संवेदनाल्मक प्रतिक्रिया समाम॑सु्प से 
होती है । 


सास्कृतिक चेतना अपनी वस्तुनिष्ठता में ही प्रवाह की चीज़ बनती है और 
वह तक समस्त मनुष्यों, के द्वारा. अभिगृहिल. हो सकती है। मनुष्य धर्म, दाम 
और का स्तथा साहित्य के विकास में चर मूल्यों को फ्राप्त करना चाहता, है। 
वस्तुतः मनुष्य एक पऐंसा प्राणी: है जो अपने को सचेतरुप: में विश्व की समग्रता 
से सनन्‍्बन्धित करके जीवित रहना चाहता है। एक. ऐसे प्राणी के रुप - में जिलकी 
कुछ निश्चित जरुरतें है, मनुष्य सन्तुष्ट नहीं रह पाला, वह यह महसूस करना 
चाहता है कि वह समस्त ब्रह्माण्ड का नागरिक है ( देवराज : वही-पु० ९८३ ) 
सास्कृतिक क्रिया से मनुष्य की चेतना का विस्तार होता है। व्यक्ति की संस्कृति 
सामाजिक सस्कृति के मीतर ही अपना अप्तित्व रखती है इस बीच मल्तृष्य 


उनेक साम्मावनाओं की फिकपत में सिए रहता! है... किसी ह्रासि की संस्कार 
की वह मूल्य चेसना है छिलका मिर्माण उपके संत्पूर्ण औआध के डाशोक में होना है। 
झास्कुतिक शैतना जितनी सत्य भतना है जलन ही अध्यनीडमा भी। 56 जेतना 
यथार्थ तथा सम्भाष्य को अशवल्‌ के हप में फ्हण कहती है। मनण्य कंगातार 
जीवन की नहें सम्मावनाओं का जिस बनाता रहना है। ये पम्माझा चित्र ही वे 
मुल्य हैं. जिमके लिये वह जीलित रहता है। उत्चड़ी गरिया और सीम्दर्य जप्त 
मनुष्य के सस्कृलिक महत्व का माप प्रस्तुत करते हैं” ( देकरज वही--ए० १८६ )। 
सस्‍्कृति का सम्प्रेषण समान धर्मों र्यक्ति को ही हो हंकला है। 


मनुष्य समस्य गोचर वस्तुओं के अधिश्कि समझ शूक्षर विषयों पी आवधारणा 
प्रत्यय के रुप में करता है। इस प्रकार बह सिद्डान्स के द्वाश रुप देता चलता 
है। मनुष्य अर्थ और मूल्य की जिक्षासा के रुप में ही संस्कृति के स्वरुप की 
जिल्लासा करता है। सोरोकिन ने संस्कृति को विज्ञार क्रिया मानों हैं। “संस्कृति 
के स्वरुप की जिशासा वास्तव में झश्ष लथा मृूह्य के स्वरुप की जिज्ञासा है। 
इसकी रुज्षि मानव के स्ानसिक सथा नैतिक स्वप्ाव के कान में है, क्योंकि मूह 
जिज्ञासा सस्कृति को विश्वार क्रिया के एप, अथवा ऐसी क्रिया के रुप में जो 
कितार ढांश प्रेरित होती है, देखती है" (शह्यदेव, पृ० १४ पद त) संस्कृति 
सामाजिक क्षमुदाय के धदक व्यक्तियों की मामशिक तंथा शारीरिक क्रिया 
प्रतिक्रिया के रुप में भी मानी गयी है। 'छीक बात लो ग्रह है कि सामाजिक 
को ही संस्कृति कहते हैं, व्यक्तितत अनुभव की नहीं। व्यक्तिगत अकृछ 
सामाजिक अनुभव के दर्पण उप में ही संस्कृति कहलाता है” ( शल्यदेव : घु० १४३१ 
यही कारण है कि सामाजिक अनुभव समाज की चीज ही कर अजखता मैं 
प्रवाहमान रहा है। मनुष्य के सामाजिक अस्तित्व को प्राथमिकता शिवकुमार मिश्र 
नै दी है। “मनुष्य सामाजिक अस्तित्व का स्थान पहले है, संसंक स्रतमागत 
कार्यकारी का बाद में, कि मनुष्य का सामाजिक अत्तित्व ही उसकी सामाजिक 
पलेना को तय करता है” ( शिवकुप्नार : दर्शन, साहित्य और समांज + पृ० २४ ) । 
लैफिम उन्होंने संस्कृति के सम्बन्ध को मीनंव की .यथाथ्रक्वांदी मुमिका से जोड़ने 
का प्रयास किया है। उद्धरण के म्यथ से स्पष्ट करना चाहा हैं कि 'सभाज के 
आर्थिक भौतिक जीवन से 'पुथक संस्कृति का अस्तित्व नहीं है। -2वह संस्कृति 
का संम्बन्ध रोटी से, व्यग्पक अर्थो' में समाज के आ'डेक भौतिक जींवन में चलमे 
हांझे कार्यकर्ताओों से जोड़ते- हैं। उनके अनुसार' यही सही है कि आदमी केवल 
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रोटी पर ही जीवित नहीं रहता, परन्तु यह भी सच है कि शाज तक अदयी थी 
कोई ऐप्ती नस्ल तेथार नहीं की जा सकी है जो रोटी अथवा किसी ने किसी प्रकार 
की मोजन सामग्री के अमाव में जीवित रह सके" ( क्षिवकृयार ; पृ० १३) | 


प्रश्न है संस्कृति का अधिष्ठान क्या है? इसके निर्धारण से ही सांस्कृतिक 
सचनाशीलता का अध्ययन किया जा सकता है। सस्कति भमौगेलिक सी, व्यक्तित्व 
और सामाजिक व्यक्ति के सीतर ही स्वरुप ग्रहण करती है। व्यक्तित्व की अवधारणा 
में आदर्श मानवन्यक्तित्व के भौतिक अधिष्ठान में अनिशक्षय भले है। किन्तु 
सास्कृतिक अधिछान की मौतिक उठधारणा में कम अनिश्चय की स्थिति है। 
' ड़रीर और मौगल्लिक क्षेत्र को क्र-शाः मानद व्यक्तित्व और सास्कृतिक व्यक्तित्व 
के अधिष्ठान कहना उचित नहीं है" (शल्यदेव : पृ० २७) वस्तुतः व्यक्ति की 
मनस्क्रिया संस्कृति रुप में दो सस्थानों की रचना करती हैं। सस्कतले में व्यक्ति 
का नहीं सामाजिक व्यक्तित्व का महत्व है। अतः संस्कृति का अधिष्ठान 
व्यक्तिमन नहीं होता, अपितु सस्फति सन हुआ। क्योंकि व्यक्तिपन तो मात्र 
एक मनस्क्रियाओं का संस्थान है, उसमें वस्तुनिष्ठता का नितानत अमाव है। व्यक्ति 
ऐक्कि वेयक्तिक हीकर सामाजिक व्यक्तित्व की रचना नहीं करला। व्यक्ति का 
व्यक्तित्व अनुभव की एकात्मकता में ही अपना अधिछ्ान देखता है। इसे ही 
ज्ञातृत्वाभिनान (मैं ज्ञाता हूु' यह बोध) कहा जा सकता है। निश्चय ही 
व्यक्तिमनन सस्कृति का अधिष्ठान न होकर भानव-मन ही संस्कृति का अधिष्ठान 
होगा, क्योंकि व्यक्तिमन उद्दीपनों की प्रतिक्रिया तथा संघात पृ्णं मस्तिष्क की 
परमाणुवीय क्रिया-प्रतिक्रियात्मक संस्थान है। इस रुप में समाज काल्पनिक बनकर 
रह जाता है। उसकी कोई व्यवस्था नहीं बन पाती, सारी क्रिया क्षणिक 
सवेगबन कं रह जाती है। व्यक्तिमन का मानवनमन के स्तर तक पहुँचना है 
उसकी वस्तुनिष्ठता , एव सार्वध्षीमता का परिच्रयक होता है। यही उसकी 
रच्रनात्-कक् के परिचय है. इस समय व्यक्ति भानेस्- समाज-मानस हो 
चुकला / <५प्त साज-मानस में ऊमिव्यकत्ति ली पक सूत्रतां ओरं अनुमुत 
एकत्व दो तत्व सामने आते हैं। इसी कारण सस्कृति में एक प्रकार की 
अजख्रता अग्रगमन तथा ह्ाम्न के क्रम में दिखाइ देती है। : 


अब सास्कतिक स्वर॒प एवं उसकी अजञ्नला की चर्चा के झ्ाथ उच्तकी 
रत्ननात्मकता घर भी ध्यान देना आवश्यक है। वस्चुतः मनुष्य जालि मन 


श्ध 


मैं ही वस्तु अवघरण काला है. गहरी उध्धफा त्तौस्कतिक सन्दर्भ -.. ऋह्यादेव 
सास्कृतिक सृजन की मामव-प्रथाति ने अभियोदन के हते » भानसे है। विभिन्न 
संस्कतिक रपॉ-मापा, विज्ञान, धर्म, कला कांधि ढा दान्ण प्रकत के अभिरोजन के 
सम्दर्म में मी हुआ माना जार तल मी यह गानष यो उस सूजन चेतना बा व्यापार 
हैं जो विश्नन्योजना करती है। झत्ी भानवीय अभिमेवान वासमा और आवेश 
का सनन्‍्दर्म छोड़कर स्नात्मक अर्थ के इन्दर्म में ध्यपासिति होते हैं, जिसमें 
अभिनिवैद वासना-ख्यय के हजाय ध्यवस्थान जोर मृक्या का रुप के सैसा हैं। 
(डाल्यटिव ; घृण छ0 ) इस प्रकार तड़ हलदीय आअम्योजन के धाध्यय ये 
सृजमशील होता चलता है और मानवीय स्वभश्व का सामास्यीकाण करता है। 


मनुष्य मानप्षिक विकास के सन्दर्म में सस्कृतिक उपलब्धि को अभिव्यक्ति 
दैमा चाहता है। मनुष्य री सांस्कृतिक चेतना! एसके प्रतिन्पति उशाकारों में 
अभिव्यक्ति पात्ती हैं। “जनता की उदात्त सास्कृतिक चैलना उसके सा|द 
भावजगठ के साथ उसके प्रतिनिधि रखनाकारों सथा कलाओआरों में अध्व्यत्त् होती 
है" ( शिवकुसाए मिश्र, वही पु० २०)। इसके लिये चह प्रतीक को स्वीकार करता 
है। प्रतीकाह्मक विकास मानसिवा विकाँस्त की भांतिमात्रात्मयी नहीं होते अमन 
उनमें शुणात्मकलता अधिक ऐह्लोली है। प्रह्शीक संवेगारूयक स्नि माया था 
प्रतीकात्मकता को ग्रहण करती है। प्रत्ययाट्नक अवधारणा है अभाव में पंवित 
रचनात्मक नहीं हो सकता किन्तु मात्रा का विकाप्त मानव के गुणाल्मक विकास 
का प्रतिफकल है; मानदभापा ध्वमियों के समूह से निधि पुराके शिम्तेन का एप 
है। मनुष्य का वाध्तविक विकास उसकी भाषा करा विकास है क्योंकि व्यक्ति 
इसके द्वारा ही अपने चिन्चन को अनुमव के स्वर पर उतार पाता है और रचनात्मक 
स्तुर पर, उसे सामाजिक विकास तथा मूल्यों की अवधारणा की चीज बनाता 
हैं। प्रत्ीकात्मकता और सापिक अभिव्यक्ति के कारण ही घर्मकक्षा और नीति 
दर्शन आदि अपने मूल्य उदधघाटित करते हैं। इस मूल्याल्मकता में मनुष्य अपने 
क्लव्य-दोध मे गुंज़रता चलता है। | ध»ट 

समस्त मानवीय विद्याओं के कथन सामसन्यीकृत होकर प्रस्तुत होते हैं। इस 
प्रक्रिया में उात्न इन सम्धन्धो >नुमवता्डी व, हो विकास हिघ्टार हो रहा 
होता है। सर्जन >जदष् व्यपर है उौर प्रत्रयप्त्तक स्तर पर ही उनका एप 
मिर्धास्ति किया जा सन्‍त है राह जररी' नहीं है न राजन का पूरा ह्ोए 
संजनकार को हो हो किन्चु ऊपनी मानम॑'चेक फ्रिशा में दह अगनो दृष्ट के मुताविक 
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जोवन की आलोचना कर रहा होता है. इसीलिये सजन वो म नप्तिक व्यापार 
मना गया है। शिवकुमार छिश्र सर्जन को मानव-ध्यापार और मानसिक प्रक्रिया के 
रुप में मानते हैं। “भर्जन मूलतः भागनव व्यापार है, संवैदनात्मक उद्देश्य, 
भावना, कल्पना और बुद्धि जिसके भावतत्व हैं! रचनाकार मानस की अपनी 
प्रकृति के अनुरुष न्‍्यूनाघिक मात्रा में ये तत्व सजनब्यापार मे सकिय रहते 
हैं। - «. » - चूँकि सर्जन-प्रक्रिया विशुद्धतः मानसिक व्यापार है अत 
एक अर्थ में वह रहस्यमय भी है । रहस्यमय ऐसा कि जिस विशिष्ट मशानस में यह 
व्यापार घटित होता है उस मानस को मी उछत्तकी सम्पूर्ण जानकारी नहीं हो 
पांती। बहुत कुछ अनजाने ही घटित हो जाता है” ( शिवकृमार मिश्रः पृ० ४७) 
किसी मी रुप में सृजन सामान्यीकरण और अनुभव लत्वों का विस्तार हैं। 
मनुष्य स्वभाव और विवेक से ही सृजनशील है :, अन्तर केवल जीवन के प्रति 
दृष्टि विशेष का होता है या कि उस सामूहिक जीवन-दर्शन का जिसके तहत 
उसने अपने समसामयिक जीवन को देखने परखने की कोशिश की है और कहा 
तक वह अपने युग के मूश्यों की अपेक्षा को जान-पहचान सका है और कितना 
वह समकालीन जीवन से अजनबी है। मनुष्य की सृजनात्मकता उसी के अनुकूल 
विज्ञान और दर्शन के द्वारा प्रत्ययों या धारणाओं की रचना करती है। 


प्रत्यय मवीन रुपों में बनते रहते हैं किल्तु संशलेष के साथ। परम्परा में 
नवीनता का प्रत्ययात्मक दर्शन ही सृुजनशीलला कही जा सकती है। 


मानव का व्यक्तित्व हमेशा विकन्सशील होता है। इस पघिकास की क्रिया मेँ 
उसकी सद्यः उत्पत्ति न होकर एक. क्रॉमिक विकास होता है। इतिहास के साथ 
जिन असख्य संतेदनाओं' सथा बॉध को वह- फ्राप्त करता'है उसी का विस्तार करता 
रहता है। इतिहास पुरुष के रह मे .। कुछ प्रप्त नया उ््ता ९, वह यांत्र 
सुत्तयात्मक नहीं गिल ताप्नी परमार, न“ -रूएत असल मी होत है इत्त 
पूरी प्रविधि ने मपृष्य पर्कृति+ ऊ्ेहीउकपधेह वी देखा के ऐोध मी कर्ता 
चलता है, तभी ठह सॉसस्‍्कृतिक चरन नूलयों नो उत्प्ारवोड में अपने को सीन 
कर पाला *, इत्ा एऐ' प्रॉक्रया नें ग्ुष्य. व्यक्तियों तथा २४्ट्रों के राजगीतिर, 
आशिक तथ दखिक्षा फ्म्लनध्दी प्रयशझ रे अनुष्त्य मभो रत है। यथट दी 
दृष्टिकोण मे इथ थदार्य शाप्त को कैतता भा #एऐदक्ष होंदा हे -नुष्य वरतु 
सत्ता को «नल फेपाम जे ४ी रूनय धच्पम्यत्ति दवकर रखीगर व्णशता क्ै+ 
यज्ञार्थवादी होने के साथ दार्शनिक चिन्तन वास्तववादी हों स्का । - यह दाशीमिक 
चिन्तव माववादी चिन्तन का शण्डन मी हुआ। वास्तव में चास्तबंवादी: दर्शन मानती 
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के बथाथ को अभिश्यक्ित उग्में का महत्दपुण संजनष्मक हाय बनकर सामने 
आया। “अग्मी तथा जगत की सता के वेबय में क़रमजा हो प्रिक्षान मनुप्य 
को प्राप्त हुआ उसके मुन्ष में सो तो समय-संयय पर सामने अनेवाजी नाना दर्शानिक 
चिन्ताओं एवं वेज्ञानिक निष्पत्तियों का योग है, विनय सबसे अवदस्त योग उन 
वास्तववादी दार्शनिक विचरकों तथा देक्ञानिक आकिकारों का है जो संसार की 
मौतिक सत्ता वो प्रतिषादित करते हुए १८ वीं, १९ वीं तथा २० वी शर्तारिदयों में 
सामने आये और जिंन्हींते माववादी दाइनियाँ को इस मान्यता को करारी चोट 
पहुँचाई कि कलतु जंगतू और उसके यथार्थ का अस्तित्व मानसिक है, कि मसुष्य 
तथा जगतू के कार्यव्यापारों का स्चचालन कोई पारलौोक्कि सत्ता करता है, कि 
उसके नियमों का संज्ञान उसके बस की वात नहीं है, आदि आदि” (शिवकुमार * 
पू० ४० )। जब मनुष्य मानवीय स्वसाद की प्रेरणा से अन्वेषण करता है तो 
समस्त विशेषताओं को मूल्यों से सम्बद्ध करके देखता हैं। इसका कारण है 
कि ममुष्य अपनैेन-अपने सेमें में समग्र मूल्यों से पूर्ण समाजरुयवस्था और 
सामाजिक सम्बन्धी की कक््पना को पूर्ण करना चाहता है। प्रत्येक भर्ुष्य की 
दार्शनिक इप्टियों मे अन्तर के कारण मूक््यों के प्रति मनोमाव में भी पंस्विवेन 
होता है। यही कारण है कि मारतीय दर्शन एवं प्लादित्य में पेराम्यवादी पर्व 
आनन्द्रवादी दोनों प्रवृत्तिया साथसाथ चलती रही हैं। आज मी आदर्शवादी 
और यशथार्थवादी चिन्तन का दब्बाव बरावर बना हुआ है। हस -प्रकाह “अपनी 
चतना की उपलब्धि में मनुष्य सास्कृतिक मृत्यों की उम्नल्ञॉब्धि कला इआ सतत 
गतिशीक्ष है और रचनात्मक स्तर पर मनुष्य के करी पहुंच चुका है। 
सासकृतिक मूल्यों के निर्धारण एवं उप्तवी सुजनशीलता के क्रन में अनिवार्य 
है कि साहित्यिक रचनाशीलता का भी निर्धारण किया जाय क्योंकि साहित्य मूल्यों 
की अभिव्यक्ति से ज़्यादा स्वयं मैं मुल्य है। साहित्य उापने लालित्य बीधीय 
मूल्य होने पर मी कला के आगे की चीज हैं। साहित्य में कललात्मकता उप्तके 
विषय्य-पिन्यांस का एक तत्व मात्र है, सब कुछ नहों। साहित्य मानबे-जीवन का 
अनुषत .जगत्‌ है।. साहित्यकार अपनी समग्र 'जीवमॉनुमूर्ति को प्रत्यय और 
, झवध'रणा के स्‍तर पर जिसे ग्रहण »रलः है, उसी को, अमिव्यक्त करता है और 
अभिव्यजित मी करता है। रचनाकार एक द्रतिमाशोल व्यक्ति होने के त्ांथ वहें 
हू अंभफुममिक सन्‍दर्म 
 -// जा जा बम बा 
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अत साहित्य मेँ समस्तापयिक जीवन के सन्दर्मों की वात्त उठायी जाती 
हैं। साहित्य में परिवेश अपनी परम्पस और भावी सम्मावना में अभिव्यजित 
होता है। साहित्य की जीवनाभिव्यक्ति शाश्वत और सावौम न होकर युगीन 
एवं परिवेशगत सरलता एवं जटिलता के अनुरुष सरल से जटिल होती चलती 
है। अतः साहित्य मूल्यों की उपलब्धि में उपादान मात्र न हो कर अपने आप 
में मूल्य है। मनुष्य की भाषा उसकी जीवन चेलना है और इसी के साथ वह 
विकास भी करता है। मनुष्य भाषा के द्वार बिच्चार विनिमय ही नहीं करता 
अपितु वह माया में जीता है। माया के स्तर पर ही साहित्यिक ेत्तनाविकासात्मक 
एवं प्रवाहमान होती है जिममें परम्परा का वहन भी है और नवीनत्ा का 
समावेश भी । 


रचना के स्‍तर पर रचनाकार के अनुभव के उत्तर जाने पर साहित्य तीन 
आयारमों में नियस्त्रित हो जाता है। उसका पहला आयाष रचनाकार का युगीन 
जीवन होता है जी ययार्थ जीवन होता हैं। दूसरा आयाम वह है, जब रचनाकार 
ने अपने माव जगत्‌ में जीवन के सम्स्त अनुमव को रचा और यधथार्थ में 
अनुभूति और प्रत्यय का प्रयोग करके अभिव्यजित किया। पुनः साहित्य का 
तीसरा आयाम वह है जो पाठक के मानस पटल पर जीवन-अनुभव के साथ 
उत्तरता है। साहित्य इस प्रकार इन आयामों से ही परीक्षित होता है। इन लीन 
आयामी पर आधारित होने के कारण उसमे पररुपरा और सम्भावनाएँ बराबर बनी 
रहती है। साहित्यकार का चिन्तन प्रत्यय और अनमूति से जुड़कर अनुभव का 
रुप ग्रहण कर केता है। मनुष्य वौद्धिक प्राणी है, वह वृद्धि के हारा ही अवधारणाएँ' 
श्रहण करता है और जीवन का अनुभव करता है। इसीलिये वह सर्जनात्मक भी 
होता है। बुद्धि के द्वारा ही मनृष्य यथार्थ से जुड़ता है और उसकी माप मी 
बुद्धि के द्वारा ही करता है। बुद्धि के बिना रचनाप्रक्रिया की स्थिति नहीं है। 
“पतच्चना-प्रक्रिया के दौरान ही नहीं रचना-प्रक्रिया की स्थिलि से पहले काव्य की 
व्यापक प्रक्रिया मेँ मी बुद्धि की घूमिका निर्णायक और महत्वपूर्ण होती हैं" । 
( शिवकुमार सिश्र : पूृ० ४१ )। रचना अपने परिणमित रुप में सामाजिक वस्तु 
होती है। अब फिर पाठक तक पहुँचकर बुद्धि का व्यापार चलता ही रहता है। 
रचना कि प्रारध्मिक एवं अन्तिम स्थिति में भी वृद्धि का योग आवश्यक होता 
है। इसी बौद्धिक्ता के कारण मनुष्य ( साहित्यकार ) यथार्थ की चटनाओं से 
प्रभावित एवं प्रतिक्रियान्वित होकर चिन्तन करता है और उसका असनुमृति के स्तर 
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पर मज्न ऊरके मुण्यों के रुप में अध्ख्यत्तित कैसा है. साहित्य का उद्द रण 
मानव की सर्वश्रेष्ठ उप्र: रो यश्लेफिति काला था उपको वरम मूल्यों की 
और छे जाने का प्रदातत करनों या जिन मुझयों तक सामंत पहुँतच पत्ता है उससे 
अगे के मृलयों जूक उसे ले ज्ागा 7। कहोकि काव्य-प्रक्रि!! बहतुतत, वाह 
का आम्यम्तीकरण और आएदान्तर का बाहीनश्ण है। इस बाह्य जाग के 
निरन्तर सम्पर्क में रहते हुए काति जीपनानुपतों ढते प्राधि करता है और यही 
जीववम का अनुभव उत्तरी स्थना का मूलाधार कोश निहित करने हैं। कंधे स्चना 
प्रक्रिया मैं यों ही नहीं उत्तसरता वरन अपयी सारी शिक्षा दीक्षा, अपने संस्कारों, 
अपने स्वभाव के अमुरुण ग्रहण की गणी सूल्यनेत्तना से अनुशातित होता हआ 
जीवन और जगत के प्रति ही नहीं, कविता के ग्रसि मी अपना एक सुनिश्चित 
इश्टिफोण लेकर उत्तता है। जीदन के अथवा बाला जगत्‌ के समूचे प्रसार में 
थे तह इन्हीं वातों के तहत दान! शने। और निरन्तर एक्क प्रकार के चुनाव में 
निरत रहता है। वह बहुल कुछ की ग्रहण करता है. और बहुल कुछ को छोड़ 
देता है" ( शिवकुणार मिक्ल : पृ७ ४० ) ! 

साहित्य युग के बदलते क्रप में हमेशा परिवर्तन आर नवीनता को अधिगश्ति 
करता चलता है। मनृष्य की प७ और अन्तर्दष्टि जितनी गहरी होती-जापी है 
उसी के उनुघात में यथार्थ वी पकड़ भी सघन होती जाली है। इस प्रकार 
साहलल्‍्यथकार जीवन की जलिलता और संड्चिट्टता के क्रम में लेतना के उनिक्ष स्तर 
से गुजरता है। साहित्य-सर्जना में व्यक्ति की सृजनशीलला उसकी अमृपृति, 
प्रतिभा एवं कल्पना का संम्मर्सिस प्रयोग, वस्तु की प्रतिक्रिया के साथ अमिवष्यक्त 
शेत्ती हैं। यह अभिव्यक्ति भी रुप ग्रहण करती है और रुप ऋण के साथ बस्सु और 
झुप का यह संघर्ष मिरन्‍्तर चलता रहता है, जो प्रवुततियाँ का संघर्ण होता है। 
बस्लुलः अपने इस संघर्ष को मार्पिक संघ्य के रुप में प्रस्तुत करके पझाहित्य अतीत 
और वर्तमान से मावी, संभावनाओं के साथ अन्‍्तर्त्तम्वम्धित है। परिणामतः 
जाहिय समस्त , सॉस्‍्कुतिक मूल्यों की परिणति है तो समस्त सस्कृतिक मूल्यों की 
परिणति “मानव-्जीवच की समिट में साहित्य में ही हो सका है। साहित्य तक 
पहुंचकर समस्त सस्कृतिक मूल्य अपनी अवयवपरकता से सुक्त होकर एकमिप्ठ 
विकास .के लिये खतन्त्र हों” जाते हैं। सवनाकार मूल्यों को पकड़ला है. उन्हें 
मानक-जीवनः के वर्तमान मे जोड़ता: हैं'. और उनसे” उन अंपैक्षाओं को सी मस्ता 
चलता है; जिनकी समाज की गति और उत्कर्ष एवं परिष्कार हैंतु" आवश्यकता 
होती है। यदि रचनाकार की विशिष्टता परम्परा के वहन में हो सकती है तो 
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मात्र परम्परा का सवहन साहित्यकार का अवमूल्यन मी माना जाता है। साहित्य 
अपने सुजनात्मक सातत्य मैं सास्कृतिक मूल्यों का विकास और संइलेषण मी 
है क्‍योंकि मूल्यों की स्थापना यदि साहित्य के माध्यम से हुईं है तो मूल्यों को 
इसी के साथ तोड़ा भी गया और नये मूल्यों का अन्वेषण भी किया गया। 


मनुष्य अपने जीवन-विकास में एक मूल्य को ग्रहण भी करता है और 
अनैक मूल्यों का टक्कर भी सहता चलता है। एकही साथ अनेक मूल्यों को 
स्वीकार करके चलना मानव का विशेष गृण भी हैः साहित्य अपने समकालीन 
मानव के जीवन-मुल्यों को स्वीकार करता चलता है। वह एक साथ ही धार्मिक, 
आर्थिक सामाजिक, राजनीतिक, आध्यात्निक और दार्शनिक मूल्यों के साथ ही 
गतिमान रहता है। यही कारण है कि भारतीय वागमय में एक साथ ही 
आध्यात्मिक एव मौतिक मल्यों को ग्रहणं किया गया। मारतीय साहित्य की 
विशिष्ठता मे यदि उसका आध्यात्मिक एवं अलौकिक मूल्य रहा है तो मौतिक 
मुल्यों की स्थापना मी भारतीय साहित्य मैं वैदिक साहित्य से ही प्राप्त होने 
लगती है। सम्पूर्ण मारतीय वांगमय श्रेयस्‌ एवं प्रेयस्‌ मूल्यों के टकराहुट मे 
गतिशील रहा है। रचनाकार नवीनदंडानों में ही सृजन-धर्मी होता है। कवि जब 
अपने विचार रुढ़ियों में फंस जाता है तो बिल्कुल रचना जगतू में प्षप्ाप्त हो 
जाता है। “'मावों की प्रवहमान संगति की स्थापना हैतु जब आम्यन्तर भाव- 
सम्पादन होने लगता है तब एक और विलक्षण बात होती है। वह है-सृजन । 
मूल प्रकृति कै तल से आम्यन्तर वास्तव कुछ विशेष उद्देगों या प्रतिक्रियाओं 
द्वारा पस्चिनित होकर जब भाव-सम्पादन पूर्ण हो जाता है, तब उसमे एक 
नया तत्व आ जाता है। एक ऐसा तत्व जो कदाच्ित प्रारम्भ में कथ्य 
नहीं था, किम्तु जो भावों की प्रवहमान सगति की स्थापना पूर्ण होते ही उसके 
मीत्तर उद्ग्ाटित हो गया है” ( गजानन माधव मुक्ति बोध : नयी कविता सं० जगदीश 
शुघ्र वि० दे० ना० शाही अक ४)। रचनाअ्रक्रिया एक खोज है और उस स्रोज 
का अपिग्रहण मी है। जब रचनाकार अभिव्यक्ति कर रहा होता है, उस समय 
वह नयी खोज भी कर रहा होता है। भत्यथें रचनाकार अपना बोध और 
चिन्तन भाषा में ही करता है। इस प्रकार वह रचभा के माध्यम से अपनी 
सुजनशीलता का प्रयोग करता चलता है। 


कृष्ण-काव्य की रचनाशीलत्ता की परिकल्पना हैतु कुछ प्रशोँ और उनके उत्तर 
के साथ चलना ,उचित होगा। अल्लौकिक चेतना की पुरानी मान्यता के साथ 


पूरे शक्ति कालीन साहिय के सपर प्रश्नचाहु लगा हुआ है। प्रश्मम प्रश्न उठता 
है. कि कया सलक फाहोन सत्य ख्यिशवन वे समर्पित ऋड्य है? ऊपने 
लीजिवला नहीं या कि यह धोफिक काठ नहीं हा जा समता 5 उुश्चत प्रश है 
फि कहा क्ृीण याध्य शक केशीन आअपदोलन के साथ एजपीतिक प्रतिक्रिया मात्र 
है या ततपी तत्कालीन साशजिक मूसिमा है लीसरा प्रत्ष उठा है कि कया 
हुन पर्तों ने एर्यक्रितात अवीशिक उपलब्धि यो केन्द्र मामकर सखना ही था अपनी 
सैलमा का साएथिं: आगेज्ञानों के क्रम में सम्गम्शीकश और वस्सनिष्ठीकरण 
किशा? क्या उतकी मादि सच्ान्दला उनके सनवफ्ी आग्रड का परिगाव नहीं 
हीए सोया पद्म है कि सयनी पावर में कृष्ण भक्त कादि नी चेतना की 
सोज में सत्य नहीं आए प्रीचियाँ प्रशत्ष है कि रीतिकाल के श्रगारी काव्य की 
जीकित पुँष्ठ मुनि में क्या इन कुंप्ण भक्तों की चेलला का सोगदान साती 
संम्भावना के रुप में नहों शा? आदिआदि! इन ब्रश्नों के साथ कृष्ण-काव्य की 
सनाताता को वास्तविक साहित्य-पम्द्म और जननजीवम के पसम्दर्म में देखपा 
जचित होगा। आगे विभिन्न अनुशाक्षनी भे॑ उप्तकी प्रवृत्ति और मूंश्यों को निर्धार्ति 
किया जानो अपक्षिक्ष हैं । 


मक्ति काह्यीन कात्यनस्वना्प्रक्रिया को पत्ती ने लौकिक जीवन के सन्दर्भ में 
भूल्यावित काने का प्रयात्ष तो नहीं किया है. किन्तु उसको पुक चेलनागत 
आन्दोलन के रुप में प्रायः सभी लौग मानसे हैं। यह आन्दोलन है बैतना का | 
पते में जागृति का कुछ पैसी परिस्थितियों के वीच से उमरगेवाली बेसनातमक् 
जाति जिसने ए# लम्बे अर्त में जातीय जीवन की चेतना को कुश्ठिल कर 
रखा शा। जीवन दी कुठा में पभुवर्ग के पहलादार जनों के हाथ में उढ़ियों के 
हाथ में सिउट जानेधाली भारतीय चतना युग की अपेक्षा में बदझने की कीशिश 
कर रही शी। उसी ए॥ करने के लिये उत्साहित किया जा रहा था। यूग की 
पहचान ७ कैकर विन्‍्तों का एक वर्ग सामने आया जिसने अक्रटण नहीं किया, 
आम्दोललन व्या। आम्द्षेशन सच्चा अध्त कारण के छिगे नहीं होता और न 
बैलेबैठाए पिया कारण हैी। ही जाया करता हैं। गतिहीन होती हुई लम्बे अर्से 
से समस्याओों में फॉँसी जिन्दगी को बदलने की जिल्ासा ही आन्दोलन का रुप 
छैदों है। सनाकार जीवन को समीक्षक होता है. जीवन के ग्रति अपनी 
आलोचनात्मक दृष्टि रखता है फिर अपने सुग का भरपूर फाच्नान करता हुआ 
उफी दायित्व का बोध करता है। यहा अभमी अनँदर्ति को अतुभव का स्तर 


रे 


प्रदान करके अभिव्यक्ति और अमभिव्यंजना देता है. यहाँ उसका. विशिष्ट एव 
उदात्त सामान्यीकरण होता है। चूँकि मक्ति कालीन भक्तों ने हमारे सामने काव्य 
छीडा है जो प्रत्यक्ष प्रमाण है। वे मक्त रहै हो या न रहे हो कवि तो अवश्य 
ही थे क्योंकि कविता तो उनका साक्ष्य है। मक्ति उस काव्य की अन्तर्वस्तु है। 
भक्ति के भीतर ही उन रचनाकारों ने अपने जीवन के अनुमव की अभिव्यजित 
क्या है। वह मध्यकाल की अपनी जरुरत थी। भक्ति और धर्म के भीतर ही 
जीवन की विविध अनुज्ञासनगत चेतना का विकास हुआ। क्योंकि यह उस युग 
की आवश्यकता थी। “मध्य युग ने धर्म, दर्हान के साथ विचार धारा के अन्य 
सभी रुपों, दर्शन, राजनीति, विधिशास्र को जोड़ दिया, और उन्हें धर्म दर्शन 
की उपशाखाएंँ बना दिया। इसलिये उसने हर सामाजिक और राजनीतिक 
आन्दोलन को धाश््कि जामा पहनने के लिये विवश किया। आम जनता की 
भावनाओं को धर्म का चारा देकर और सब चीजों से अलग रखा गया। इसलिए 
कोई मी प्रभावशाली आन्दोलन आरम्भ करने के लिये अपने हितों को धार्मिक 
जामे में पेश करना आवश्यक था" ( झिवकुमार मिश्र : मक्ति-काव्य और लोक 
जीवन पृ० २)। ऐसा होता है कि धर्म एक विज्येष स्थिति में जीवन की 
समग्रता को अपने में समेट लेता है। दामोदरन के वित्चार को स्वीकार करके यह 
तय पाया जा सकता है। “अपने विकास की एक विद्ीष अवस्था में धर्म 
सामाजिक गुण प्राप्त कर छलेता है, और इतिहास की आशिक और सापाजिक 
शक्तियों का प्रतिनिधित्व करने वाला बन जाता हैं। इसी रुप में आयों के 
देवताओं ने जो आसम्म में प्रकृति की शक्तियो का मूर्तिकरण थे, सामाजिक महत्व 
और सामाजिक गुण अजित कर लिए। इस रुपान्तरण से लोगों को एक हद तक 
सान्‍त्वना और काल्पनिक सुख सी मिला और जीवन की कठिनाइयाँ झोलने में 
उन्हें आसानी माक्कम हुई" ( शिवकुमार मिश्र: वही-पु० ३ उद्धत )। अपने धारश्श्कि 
जामें कै भीगर ही तही यह शक चतनात्गल जज्दोज्ाा था और इसीलिए यह 
काव्यान्दोलट द्वा। इन मतों के की हर उनमकी रधना के काव्य हीने में कोई 
सन्देह नहीं होना चाहिए । 

प्रश्न उठता है कि इन भक्तों ने भक्ति, समर्पण और अराधना से अपने को 
जोड़ा अतः इन्हें साधक क्‍यों न माना जाय? यह बात वे ही लोग कहते हैं 
जो' रचनाकार के युगीन दायित्व तक पहुँचना नहीं चाहते। रचनाकार युगीन 
मुल्‍्यों की स्थापना हैतु डिक्टेटर नहीं हो सकता और कि वह युगीन मूल्यों की 


रे 


अपैका और उत्तके प्रपेश्म्ति न्‍्वरुत् # प्ररक्त भरत है. यहीं जी जनाकार 
उसके अनुरूप मानत भी सेयार काला है। उर्वीह ली एदाम बला है। आम 
जवता के गले उतरने के किये ही वह अभिव्यतति वी शराधा्दता को हौर गरम 
की अभिव्यक्ति की उर्वक्षित जप में पा बश्स, है या मुद्धम्म के नीचे उसे आग 
जनता के लिप अनुस्पता प्रदान बब्त' है। भक्ति भा जीवन की मूनयात्मक 
अभिष्यक्ति हैतु मुलम्में के रुप मे. पयोग की गयी ' याद उधादा आग्रह हो तो 
उन्हे मक्त कवि कीए उनके ०ख>्य को मक्तिकात्य बहा जा सकता है क्योंकि 
भक्ति उन्तर्वस्तु है। प्रायः यह देखा जाला हे के जी प्रेव करता है थी शष्ठ 
प्रेमी है वह उच्च कोटि की था थोई भी प्रेत गीत नहीं लिखता है। लेकिन 
प्रेम-मीत लिखनेंवला उन्रकोड़ि का प्रेमी हो ऐसा सर्वधा सत्य नहीं हैं। लेला 
और मजनू का प्रेम प्रसिद्ध है किन्तु उनके नाम से कोई प्रमरीत नहीं मिलता, 
किन्तु उनपर प्रेमगीत छूब मिक्लते है। कुष्म-स्त नागरी दास मो (यश्षपि थे 
रीति काल के कवि हैं!) लैला और मजनूँ के हृशक को न भूछे-- 

चली कहानी खलक में, इस्क कमाशा सु ! 

मजनू से आमिक नहीं, लेशी सी महल ॥ न 
लल्पर्य यह कि इस वाल का साहय हमारे प्राप्ष सही है के दे भक्त भक्ति में 
सराबोर रहते थे किनसलू उनके जीवनपरदा उमुमंव की अधिवशवित कपिता के एप 
में साक्ष है। अतः इन भक्तों को कर कुष्णानक्सों को कवि और सनकी सना 
को का मानकर ही उलना उचित है| 


क्या भक्ति आन्दौल्लन एक प्रतिक्रिया मात्र है7 जो मुतलमानी के आक्रमण 
था गुसजमानी राज्य हीं स्थापना के बाद संनिक आक्रमण के शप में हुआ। जब 
हमारी सेना हार गंधी सब इने भवत्त कविता में ऋविला की हणियार बनाया था कि 
भक्ति का बहामा बंकेकर कहीं जा छिपे और ईंसर की वारण मैं जा मिरे। भक्ति 
आस्ीलन अपनी जातीय चेतना में क्रमिक विकास का परिणाम है। रामचन्द् 
जुकस' भी इस मकिति के विकास को भारतीय चैतना में देखते जरूर हैं, लेकिन 
इस कांव्यान्दीलन की. मुगली के आक्रमण: के कांस्म हंताल जनता की प्रतिक्रिया 
पात्र मानते हैं। कंस्तुतः इस :पर्मिकििंति :से मुक्तित पाने, के लिये अपने भीतर 
की बुधठा जौ गरत्तिहीनता सथा सिमेंद की स्थिति को अपने हीं म्रीतर 
जला कर पमात कर दैने का प्रयास ही भक्ति कालीन काञ्यान्दोलन का कारण 
है. कितकुनार निश्च ने मकत अन्दोजन ही दो निम्नधो 7 वैशलेपित किया है 


फहले निवन्ध में उनन्‍्होंन दामोदरा के विचार वो इस आन्दोलन के समन हेतु 
आधार बनाया है। दूसरे में हजारीप्रसाद द्विवेदी के विचार की केन्द्रविन्दु बनाया 
है। दोनों प्रकरणों में उन्होंने रचनात्मक प्रयास के अनुरुष यथार्थ के अनुरुष 
विचार व्यक्त किया है। “इस आन्दोलन में पहली बार राष्ट्र के एक विशेष 
मृभाग के निवासी तथा कोटि-कोटि साधारण जन ही शिकरत नहीं करते, समग्र 
राष्ट्र की शिराओं में इस आन्दोलन की उर्जा स्पन्दित होती है, एक ऐसा 
जबरदस्त ज्वार उफनाता है कि उत्तर दक्षिण पूर्व पश्चिम सब मिलकर एक हों 
जाते है” (झिवकुमार मिश्र + पृ० १)। पूरे भारत में एकनिष्ठ विकास को 
निर्धारित करने के दाद वे कारण ढूढते है। “जहाँ तक मध्यकालीन भक्ति 
आन्दोलन का सवाल है, वह मुललः एक धार्मिक सास्कृतिक आन्दीलन के रुप में 
सामने आता है, सच पूछा जाए तो, अधिकाशतः एक धार्मिक आन्दोलन के 
रुप में ही उप्चकी पहचान हमे होती है। अनेक लोगों ने उसके इस मूलवर्ती 
धारमिक चरित्र के नाते उसकी प्रगतिश्ञील सामाजिक अन्‍्तर्वस्तु की ओर स्म्यक 
ध्यान नहीं दिया है, धर्म को साधारण जन को बरगलाने तथा मरमानेवाली 
प्रवत्ति मानते हुए उसे एक मध्यकालीन दकियानूसी प्रवृत्ति को उमारने वाला तथा 
इस प्रकार साधारण ज़न को उसकी आवश्यक सामाजिक चेतना से परागमुख 
करने वाला आन्दोलने या अभियान मालकंर उसमभी व्यारुया की है। इस प्रकार 
के विद्वान न कैवल युग विशेष के वास्तविक अर्त्रि को सही रुप से पहचानने 
से इन्कार करते हैं, वे किसी युग के अन्तर्विरोधों तथा उनके प्रीक काम कर 
रही सामाजिक आशिक शक्तियों को मी न पहचानने के दोषी हो जाते है” ( शिवकुपार 
मिश्च : पु० २)। वे आगे इस बात को स्पष्ट करते हुए मध्यकालीन मक्ति 
आन्दोलन को साधारण जनता की सामाजिक अस्मिता के सवाल की प्रधान रुप 
से सामने लाने वाला तथा साधारण जन को मानसिक परितृप्ति और सन्‍्तोष 
देने वाला तथा सारे अन्तर्विरोधों को लिये साधारण जनता से जुड़ने वाला माना 
है। और इसीके साथ उसके सही पहचान कीं बात उठायी है। , 


मक्ति आन्दीलन के दूसरे प्रकरण में डिवकुमार ने काव्य रचने की 
प्रतिक्रिया वादिला का विशेध कियाँ है और इस बात की स्थापना से वे भक्ति 
आन्दौल्लन के कारण की सही खोज करने में व्यस्त हुए है। “कोई मी महल 
साहिल्‍य महज प्रतिक्रिया की उपज नहीं हुआ करती. महान रचनाशीलता अपनी 
खुद की जमीन से जुड़कर ही सामने आती है तथा अन्तरात्मा की मुक्त, प्रश्न 


श्दव 


और सहज और स्वामाविक अभिव्यक्ति हुआ करती है ( जिवकुमार मिश्र. प्ृ० 
१७)। इस स्थापना के साथ "अगर हस्लाम न मी जाया होता तो भी इस साहित्य 
का बारह आना वँसाही होता जता कि आज है" ( हज़ारीप्रसाद पिवेदी : हिन्दी 
साहित्य की भूमिका : पू० ८ )। न्श्च जी ने भक्ति आन्दोलन की चर्चा को आगे 
बदाया है। बारह जाना ज्तीय चेतन। के विकास क्रप में मक्ति-आन्दोलने 
सामने आया और च्ञार आना अमी भी इस्सानी अधिताद के विरद्ध उपजी हतादा 
प्रतिक्रिया की स्वीकृति ही है। क्योंकि द्विवेदी जी ने मी इसी सार आने को 
स्वीकृति दी है। इस्लाम के आगमन मे भारतीय धर्मल और समाज व्यक्स्था 
को बुरी बरह झकझोर दिया। उसकी अपस्विर्नीय समझी जानेवाली जालि 
व्यवस्था को पहली बार जबरदस्त ठोकर लगी शी। सारा भारतीय वातावरण 
संक्षुद्ध था। ऐसा जान पड़ता है कि पहली बार भारतीय मनीषियों को एक 
संघवद्ध घर्माचार की जरुरत महसृत्र हुई” (वही पु० २४) । 


इस चार आने की समस्या को स्फट करते हुए मिश्र जी ने यह स्वीकार 
किया कि “भक्ति काह्य की जीवन्तता तथा भक्ति का स्रौत और कुछ महीं, वह 
लोक जीवन ही है जिसे इन मक्त-कवियों मे ली आँखों से पिहारा सथा उंधकी 
समूचे वेविध्य और व्यापकता को अपने रचनाकार मानस में आध्मस्ात किया" 
(वही शिवकुमार निम्न * पृ० छ८)]। इसी लोक की भाव भूमि पर दक्षिण से 
आनेवाला मक्ति आन्दोलन ठोस आधार पर आधात्ति हो सका और उत्की 
जीवन्लता हुए चुनौती पर बनीं ही रही। यहाँ से दिवेदी जी का चार आना 
वाज्ञा सवाल भी पूरा हों जाता है। 'जीक सामाम्य की भावशूति पर उपजीं 
मक्ति की महती प्रेणा का ही प्रशरिशाम था कि देश इसलाम जंँसी जीवन्त धार्मिक 
चेतना की चुनीती झेल सका। , यही महीं, इस मक्ति मे विखरसे संभाज और 
अरवांधतित साधनाओं की ओर गुमराह होती हुईं सामान्य जन की आध्यात्मिक 
आकॉल्ाओं की “आस्था का एक जीवन्त टिकाऊ आधार प्रदान किया। समाज 
के समक्ष नये और उदाच लक्ष्य प्रस्तुत किये और उसके द्वीन दुर्बल कोटि-कोटि 
जर्नों को आत्म सम्मान के साथ अपनी, ख़द की जशीनः घर खड़े रह सकते का 
साहस प्रदान किया। -- ८ '- दौश्ैम- से आती -हुईं:-पद्मस्विती: का उत्तरमाएत 
की' लोकनभक्ति की चारा हे संगंल हुआ। इत नये प्रतत्त॑ंग का सपा देय जगत 
है राप्ननुजाचाय, रामानन्द तथा बल़मप्चार्द जसे क्रान्ति द्वटो आचायों" को” 
( दिककुमार मिश्र : पृ० २४ ) | 
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वस्तुत- भारतीय सस्कृति के ऊपर जातीय जीवन के क्रम में वाह्माम्यन्तर 
ख़लरा उपस्थित था। जीवन इस देश की भीतर की परिस्थितियों में ही 
विसण्छित हो रहा था। मुसलमानों के द्वारा सांस्कृतिक ख़तरा एक चुनौती था। 
खतरा तो अपने ही समाज में प्रातीयता, जाँति-पाँति, मेद-माव आदि के रुप मे 
वर्तमान था। हमारी चेतना अपनी मिट्टी से नहीं जुड़ रही थी। इन परिस्थितियी 
ते बाध्य किया था कि लोग अपने समाज में ही एक दूसरे से कटे हुए महसूस 
करें! मुसलमानों का प्रयास तो बाद की चीज थी। अभी तो आवश्यक था 
कि वाह्य खतरे से ज्यादा अपने समीतर के खतरे की पहचान की जाय। इन 
भकक्‍त कवियों को यह वाह्माम्यन्त खतरा ज्ञात था सूर ने तो इस्न और अपनी 
सना में दृष्टि डाली है। विनय के पद में वे कहते हैं-- 


अव के राखि लेहु मंगवान । 
हो अनाथ वैठयों द्रम-डरियां परिधि साधेवान । 
ताके डर त माग्यों चाहत, ऊपर ढुक्‍यों सचान। 
दुहु साँति दुख मयो आनि यह, कौन उबारे प्रान? 
सुभिरत ही अहि डस्यों पारधी, कर छुटयो संधान। 
सूरदास सर लग्यौ सच्चानहिं, जय-जय कृपानिधान ॥ ( सूरसांगर पद ९७ ) 


यदि इस वाह्मम्यन्तर के घहराते हुए स्तात को व्यक्तिमन में न देखकर सामाजिक 
मन मैं उत्तारें तो मारतीय जीवन पर वाह्माभ्यन्तर खतरे का प्रतिनिधित्व इसे 
पद में मिल सकता है। इसका विकल्प लौकिक माव भूमि पर उस ईश्वर, 
कृपानिधान में जाकर केन्द्रित होता है जो तत्कालीन युग का अपेक्षित चर्म 
मूल्य है। यहीं चरम मूल्य समस्त जीवन की उर्जा को आकार दे सका है। 
यह मगवान व्यक्तिगत सम्बन्धों के बीच स्थापित हुआ। व्यवहारिक जीवन के 
ही क्रम मैं इन भक्तों ने ईश्वर में प्रतिपादित स्रात्विक एवं नेतिक चेतना की 
मुल्य के स्तर पर पाया। ईश्वर की मानव के पास उत्तार कर इस युग में 
मानव को सात्विक मूल्यों में बाँध देने की कोशिश की गयी। यथार्थ जीवन 
को लोकजींवन के रुप में प्रतिष्ठा दी गयी। इसी के परिणामस्वरुप मक्ति 
कालीन काव्यान्दीलन एक सुदृढ़ आधार या जमीन पा सका। 


इस काव्यान्दोलन को लोक जीवन की पीलिका पर आसीन करके ही उप्तकी 
र््नात्मकत्ता और मुूल्यात्मकता का निदर्शन किया जा सकता है। उसकी 


लोौफियता वो प्रमाण्ति गशके ही सती काव्य की परसख हो सकती है। या हंत 
देखते हैं ४ सापपूर्ण भारतीय बागटय देयस एवं प्रशस मल्यों की उकशइट्ो 
गलिक्षील रहा है। पनीविक कृष्यों के अस्‍्तिम्य को स्वीगार किए जाने पर 
मी लोफिव मृक्ष्य गत गगगउम्ूर्य दिक्केतित होते रहे है जौर अन्त में साहित्य 
प्रकृति एवं मानव जीदन से जुड़ता गग्,। आम प्रीवन के ऑॉकिशए सुकयों को 
स्वीकार करने के झाथ, युव वी उअग्वाओं के साथ ये समस्त मानव मूल्य 
आमिजल्शता से जनबानान्य के मत्य की और बढ़ते गगे। अपने प्ररम्मिक 
अक्स्था में ही भारतीय साहित्य ऊति मौतिइता और असि पारलौकिकला की 
दे अलिवादी स्रीमगाओं में प्रकामान रहा है। यही कारण है कि हिम्दी साहित्य 
के शक्ति कालीन साहित्य में धामिकता एंव आध्यात्तिकता के बीच शरामक्मूल्य 
उपर रहा था। ईश्वर का प्रत्यक्ष मानवर्देहधरी के रुप में जीवन ग्रहण करना 
सपरतें मानवन-ूल्य का ही परिणाय है। अपनी पेतिहासिक प्रक्रिया में मानव- 
जीवन और साहिस्य सन स्त शस्कृलिक प्रक्ष्यों की उपलब्धि की और विकसान्शील 
रहे हैं। लीकिकता मात्र पश्मिम की देन नहीं है अपितु वह भारतीय जेलना की 
अपनी विशश्ल है । 


भक्ति काजीन कूंप्ण मक्ते बठियां में लॉकिषता का आग्रद खूब था।. अपर 
धाज्क आग्रह की छीड़कर देखा जय तो यह दर्वथा धतल्य जा#ए होगा। क्योकि 
रचनाकःर ममुष्य के दिल की चिन्ता से प्रेरिसि होकर हो रघना करता है। इ्धी 
संक्षार में इसी देह के साथ मानव को कैप मानकर ही इच्ननाकार स्थना मैं 
प्रवृत होता है। किसी न किसी उप में रचनाकार गानवतादी क्रिसा से जुझुता 
है। यदि ऑज की मानवंधदी इृष्टि से हत साहिल्‍य की फरख करें तो स्पष्ट 
हो जीता है कि साहित्य अलौकिक आनन्द की चीज नहीं है। उसकी अध्मिता 
छोकिक' हीते से हैंद: 'मानववादों द्प्टि में साहित्य किसी अलौकिक अभिरवेत्ननीय 
आनन्द की बेस्चु- नहीं हो सकता, उसके लिए सौन्दर्यात्वनक अनुमव प्रकृत वस्तु 
हैं। . ४-० घनिववाद मानवोपरि सत्ता में आस्था और अपर जीवन की 
कामना के छिये धर्म का निबेध करता है, केकिन घाडिक' कलों को केवल उसी 
किये अस्वीकार नहीं कस्ता हैं : क्यींकि, दिंव्याशधन की संप्र्यिति साहित्य भी इसी 
जीवन मैं गनदीव एुस जी चिन्ता से अयुप्रेस्त होमे-की अवस्था मेँ लोकपरफ 
छोतः है ( जेसे हि हिन्दी का मक्ति साहित्य” )। (नकल कि्लोर ६ आधुनिक हिन्दी, 
उपन्य'स और , “,नदोय अर्थवत्ता, एृ० ९ कृष्ण-कांव्य यदि दिव्याराधन को समपिल 


है तो क्या कृष्ण मकतों की रचना में लौकिक चेतना का स्वीकार उसमे नहों है ? 


श् हि ऊँ है. 


बेन मुस्त सो बोल, नेकु घूंघट खोल-- 
यह सुने रवालिनी मन हि मुसकाति है। 
कुचनि अचल दाँके, लगी मोतिनि पाँति 
भरे रस कलस दीौउ, मदन ललचाति है) ( कुम्मन दास, पद-१४ ) 


यहाँ एक यथार्थ जँविक प्रक्रिया और यौवन की चेतना चित्रित हुई है भले ही इसके 
साथ गोपी जुड़ जाय। या 


ऐसी निरमोही, या सों मूलि न बोलियेँ री । 


अर का जे ऋ 


चंद प्रीति की रीति कठिन है, काम परे हित-चित सब लोलिये री ॥ 
( चन्द सखी का जीवन और साहित्य : पद--११० ) 


भले ही गोपियाँ कृष्ण के सन्दर्भ में कह रही हों किन्तु यह इस पसम्ार में ही 
प्रेम के सन्दर्भ में एक परिणाम परक नीति वाक्य है। लीकिक प्रेम की हीं 
आध्यात्मिक व्यंजना यहाँ हुईं है। 


श्रीकृष्ण एक सानान्‍य बच्चे की माँति हीं दूध पीते हैं। प्राय' बड़ी अवस्था 
तक वच्चा माँ का दूध पीता है किन्तु माँ सुरक्षा के माव से मना भी करती है। 
छ्ोक प्रचलित है कि ज्यादे उम्र तक दूध पीने से बच्चे का दाँत खराब हो जाता 
है। यहाँ माँ के वाल्सल्य-माव के साथ पृत्र के प्रति माँ का सुरक्षात्मक भाव मी 
स्पष्ट हुआ है जो सामान्य ससारी माँ ओर पुत्र के सम्बन्ध को भी घ्वनित 
करता है। 


बैठे श्याम मात की कमियाँ, पियत दूध सुन्दर सुख दनियाँ॥ 
बार-बार यशुमति समुझावे, हरि सो अस्तन पान घुड़ावे । 
कहति ह्याम तू भयों सयानो, मेरो कह्यों ल्ञाज्ष अब मानों॥ा 


क्र जे है न 


जे हैं दीत बिगरि सब तेरे, अजहू छाड़ि कह्यो करि मेरी ॥ 
(ब्रज विज्ञास : ब्रजवासी दास कृत ) 


२५ 


प्रकाश के आगेफ उद्धाणों के रूझ सीमित- यथे भरत, # प्र-तवादन तन 
अपेक्षित है और इसका उममाह कृषण-कज़्य में नहीं है। मक्त के स्याक्ष वी रन 
से कुछ बातों की और सकेत सिया जा सबला है। उत्त समय मेंदी जेचन की 
प्रशा का संकेत एवं झूठी ख्री लज्जाी की जोर कमि का ध्याव भक्ति के साथ गया 
है। इन वास्तविकताओं की दर्यजिल करके कावि ने यथार्थ की तिषन्नलताओं 
और सकीर्णताओं को समाप्त करने का प्रयास किया है ' 


वैटी तेचत संक न मानला। दिन-दिन मोल बढ़ा ।. “पद २९३ 
मुंह पर घुंघट नन नश्र्॒े। वातन ही की क्ाज़ जनादे।॥ 

अपने ही मुँह सुपत्त कहावे । जारुहि लीन भरतार ने भावे ॥ 
वाहिए पॉटि-ओदि दिखराते । भीतर छिप की वेजि ठड़ाड़े ॥ 

सोई सुहागिल सती कहादे। गुम-खल जोरहि भाँति रिश्वत ॥ 

अजन मंजन के मंस्तारहि मवव। व्यास जू साँचे गरृ् नहिं पार । 


क्या रचनाकार की सूक्ष्म जीवन की जानकारी नहीं है? निश्चय ही व्यानवार में 
फंसी आदर्वावादिता सें वह वाफिक है और स्फ दंग से उसे आता आर देता है। 


झूर के सम्बन्ध में विख्वार करते हुए जिवकुमार ने कृष्ण-काप्य की लोकिकता 
की और संकेत किया है जो उनके विश्लेषण में भले ही सुर से सम्बन्धित है 
कढिन्‍्धु उप्तका सम्बन्ध पूरे कृष्ण-क्राष्य से भी जा बेठता है। "घुर और उनके 
सभाग धर्माओं की कविता लोॉक-जीवन से मृहीत अनुमूलियों की कविता है, और 
इसीलिंग शीक-जीवन को प्रभावित करने में वह इतनी सक्षम भी है। इस काविसा 
के सारे आध्यात्मिक संकेतों को निकाल दिया जाए, उप्तके साम्प्रदायिक आशयों 
तब. घाॉमिक दार्शनिक मिरुएणों को भी सश्जीडु नदी जाये, उसे महज, संसार- 
सागर की रुष तरेंगीं से -ब्रभावषित होने वाली, उसों से प्रणा लेने वाली, विशुद्ध 
मानवीय और विशुद्ध शौकिक अनुभूतियों की कविता के रुप में स्वीकार किया 
जाय; तो मी लोक जीवन के बहु आयामी सौन्दर्य का जो अश्ष् कौष उसमें 
है ; मानवीय जीवन के हप॑ विषाद का जो आख्यान उसमें है ; लोक जीवन 
की जितनी सरी और सठीक पहुंचान उसमें है; मात्र इन॑ छब के बल पर वह 
किसी भी सहृदय के मन पर अर्मिट छाथ छोड़ने में समर्थ है" ( शिवकुमार 
पृ० ७५३) यदि 'क्ृष्ण-काव्य “को उदाहरण के साध देखा जाय तो 'अनेकामेक 
स्थल, गए उसकी लोकिकता या कि वस्तुनिष्ता जाहिर हो जाती है। यद्षपि 


पी हे 
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विभिन्न अनुशासनों के भीतर कृष्ण काव्य का मुल्यात्नक निर्धारण क्या हीं जाएग 
ये कृष्ण भक्त जब हों (मैं ) का प्रयोग करते हैं उस सभ्य वे जन सामान्य 
का प्रतिनिधित्व कर रहें होते हैं। नरोत्तम दास ने सुदामा "के माध्यम से उत्त 
युग की गरीबी का यथार्थ चित्रण किया है। यह दिव्याराधन के माहात्म्य की 
अमिव्यंजना से ज्यादा जी गयी जिन्दगी के सामने जीवन को परसना है। 


सीस पथा न झगा तन में प्रभु जाने को आहि वस केहि ग्रामा | 
धोत्ती फटी-सी-लटी दुपटी अरु पाँव उपानह की नहिं सामा ॥ 
( हिन्दी काव्य सग्रह, पृ० १२३ ) 
यह जन सामान्य की यथार्थता है तो विकल्प भी साथ है मनुष्य को चरम मूल्यों 
तक पहुंचाने वाला चरम मूल्य ईश्वर जन-नेता । “: 


देखि सुदामा की दीन दसा करुना करि के करना निधि रोगे। 
पानी परात को हाथ घुर्यौं-नहिं मेनन के जल सो पय धोये ॥ वहीं घृ० १२४ । 


दरिट्रितः की सीमा रेखा से लटकती जिन्दगी को ऐसी ही जदात्त करुणा की 
आवश्यकता है किन्तु कवि को जन-सामान्य का मौलिक अधिकार मीं भन्ली प्रकार 
मालूम है। यदि जन-जीवन का कष्ट दूर नहीं होता तो ईश्वर की मित्रता मी 
किस काम की। वह गरीबी से सुक्ति को मौलिक अधिकार मानते हुए कह बैठता 
है। जन के क्षिये माँगने में सकामता नहीं निष्कामता ही तो है। -- 


जो पैँसब जनम या दरिद्र ही सतायों, 
तो पौ कौन काज आइ है कृपानिधि की पित्रडे ॥ वही पृ० १२५४ । 
सीधा प्रश्नचिह्न है ईश्वर पर और सवाल है जन-जीवन के मीलिक अधिकार का। 
कहाँ माता यशोदा राखी बाध्कर आनन्दित होती हैं जो त्योहार का आनन्द 
है, संबका आनन्द हैं। २ ह#. ऑ । 
मात जसोदा राखी बौधति बल के अरु श्रीगोपाल कें। >“झ्ीत स्वामी : 
जीवनी तथा' पदसंग्रह पृ० ३०। तो कहीं बनमोजन के साथ सामूहिक आनन्द हैं 
भोजन करत नन्दलाल, संग लिये 7वाल बाल करत विबध ख्याल, बंसीवर छीया। 


वहीं पृ० ३२ | सामान्यजन की सूख का पता तो नन्ददास को हीं है। वे सवेदना 
के उस स्तर तक पहुँच चुके है, जहाँ मूख की छटपटाहट है। क्र“ 





३१ 


भा छषित को जस अन्ना सो वीति सुनी है. नन्‍्दर दास ग्रधावली दौहा प्र 
यही नहों वस्तु जगत की समझ भी उसी है। बिना वस्तु जगत की समझे 
हि, लगण नहीं होजो. और फिल इसलप्य काने जीवन में मिशी जीज वा 
अधिकारी मी नहीं होता । 
विनु ऋषिकारी सगे नहिंन बृन्दादन सु । 
रन कही ते सूक्ष जब की वस्तु ने बुझा । परचम अध्याय, दौ० ३8। 


जन जीवन की वेदना की पहचान और दस्तु जंगल की समझ इन मक्तों को 
सुब है। इसलिये उनका ईश्वर जन का ईच्चर है। गरीदों की गरीती का निवारण 
ही लक्ष्य है जी बहुत मे मारतीय लोक-जीवन से सम्बद्ध है। घूर ने अपने 
ईश्वर के विनय के पदों में इसी विचार और जनभाह्ठ को व्यक्त विय्या है 


जन की और कौन पति राख ? 

जाँलियाँति कुल कानि न मानतु वेद-यूरानति सासें 

ह >्यूर सागर, पढ़े, 9४ । 

जब-अब दीननि कंतिन परी। 

जान त॑ हों, कर्मामय जन कौ तव-संब सुगम करों; -«पदे, १६ । 
ठकुराग्रत गिरिधर की सौंत्ी। “>पद, शे८। 

स्थाम परीबंनि हैं कि गाहुक | पद, ९५! 

नाथ अनाश्वनि के संगी। +>+पंद, ३९ | 


इस प्रकार सुर यदि जन को जानते हैं तो मेंद-मात दूर कर सच्ची, ईमानदफ 
सेवा करने वाले, सच्चे रक्षक कृष्ण की भी पहचान रखते हैं क्योंकि ईमानदार 
मेंता के अमाव में जान की दुर्दहा से सुर वाकिफ हैं। इन ताम्ाम बातों से 
कुषा-काव्य की जनवादिता और वसस्‍्तुनिष्ता साबित की जा सकती है। ऐसा 
करके देखना ही उचित जान पड़ता है। यदि शिवकुमार मिश्र के शब्दों में 
कृष्ण काव्य की. सार्वजनीनता स्वीकार करके अं ती उपरोक्त उदाहरण का शमन 
इसी. चेतना में हेत' है फिर उसे सिद्धात्त के रुप मेँ प्रधतुत किया जा सकता 
है ' “यह सिद्धान्त कि ईंचर के रामने समी मनुष्य “फिर बैँ खाँत्रीः खांति के 
हों ऑंद्दा नीची एञति के, समान हैं, इस अल़्दीज़र कं केन्द्र बिन्दु बन गया । 
जिसने पुरोहित वर्ष और जाति: प्रथा के आलंक के विरुद्ध संघर्ष करने वाछे 


के 
जुई ह 
ः 
त | 
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आम जनता के व्यापक हिस्सों को अपने चारों और एक जुट किया। इस 
प्रकार मध्य युग के इस महान आन्दोलन ने केवल विभिन्न माषाओं और विभिन्न 
धर्मों वाले जनसमुदायों की एक सुसम्बद्ध मारतीय संस्कृति के विकास में मदद 
की, बल्कि सामंती दमन और उत्पीड़न के विरुद्ध सयुक्त संघर्ष चलाने का मार्ग 
प्रशास्त किया" ('शिवकुमार मिश्र ः प्रू० ६)। भक्त कवियों ने मक्ति में ईश्वर 
को आलम्वन बनाया किन्तु सामान्य मनुष्य के धर्म पर उप्ते खड़ा कियां। 
अपने रचनात्मक रुप में इन कृष्ण भक्तों में साधारण जन की ही आलम्बन 
वनाथा। उनका हृदय कैक्ल प्रगीत काव्य की रचना के लिए ही छटपटा नहीं 
रहा था अपितु उसकी छलपटाहुट लोक-हृदय की छटपटाहट थी जिसे इन कवियों 
ने व्यापक मानव-जीवन के बोध के साथ अपने अनुभव पर उतारा और उसे 
अभिव्यज़ित किया। सरस वाणी में उन्होंने कलात्मक स॑तृप्ति और सनन्‍्तोष न 
पाकर मनुष्य जीवन की सन्तृप्ति बना दिया। अपनी इच्छा, सवेदना, दुःख और 
जिज्ञासा को सबकी इच्छा, सवेदना, दुःख और जिज्ञासा बनाकर इन कवियों ने 
प्रस्तुत किया। नये सन्दर्म में कुछ नये की खोज करते हुए इन भर्तों ने 
स्वाधिभान के स्ञाथ जन-जीवन की वेदना को पहचाना और अभिव्यक्ति दी। बड़े 
साहस के साथ यह कहने में सुर को हिचक नहीं, कोई दबाव नहीं क्योंकि वे 
तो सामाजिक क्रान्तिद्रष्टा है। क्रान्तिकारी तो मरना जानता है, डरना नहीं 
किस्तु खन्ना प्रेती मी वहीं होता है। तलमी अपने ईश्वर को भी शल्ञकार देता 
है 


अब में नात्यों बहुत गुपाल। पद, १५३ | 

जो हम भले बुरे ततौ तेरे ? पद, १७०। 
आज एक एक करे टरिंहों । 

के हमहिं क तुमहि माधौ अपने भरो्सों लरिहों ॥ 


कितना भरोसा है सूर' को | वस जात्मठन है ज्ड जायँगे। अपनी करवा हेंगे। 

भक्ति आन्दोलन ने जीव के तिरोहित आनन्द को बाहर लाया। पारिवारिक 
और मानवीय स्तर पर हीं उस आनन्द की भित्ति खड़ी की। अपनी कठिनता 
में उन मक्तों ने परमाननद का अनुभव किया और उसे जातीय जीवन में उलारा। 


इसीलिए “ऐसा लगता है कि आध्यात्मिकता और लौकिकता के बीच कहीं सन्धि 
रेखा पर ही खड़े होकर इन मक्ति कालीन साथधकों नें ब्रह्म और जीव के सनातन 


डे 


सम्बन्ध की अहनिक्षि समान स्तर पर रसप्तिक और पश्चक्ति होसे उनुमठ किया 
भा। जगतू और जगत से सम्दद जीवन की नितान्त केनतम परिस्थितियों 
के बीच भी उन्होंने उस प्ररम दाक्त के परमानस्द स्वरुप व अनुभव किया था 
जहेी जाय की सांझारिकता और ईश्वर की #हानू वरणा दोनों एक दूसरों को 
प्रभावित फरती मी लगतों है। ' भक्ति आन्दोलन की सम्से बड़ों बन यहीं 
है कि उसने अमने क्षेत्र में वह सब से जिया जो मानवीय है, सहज है, स्वामाविक 
है और दर्नाग्यनीय और अभिवार्थ ह। उन सबको स्वीकार करके उसने उसके 
प्रति समायत कर दिया जो इस जविक जगत को अपनी लीला विस्तार के लिये 
चुनता है या झवतरित करला है और इस पूरे जागतिक रचना को अपनी इच्छा 
झक्ति के रुप में आविमंत करके स्वयं जंगत्‌ और जीव के माध्यम से अपने 
को ही देखने के लिए द्वत पेंदा करता है” : ६ सूर साहित्य सनन्‍दर्म, सं० लक्ष्मों 
कान्त वर्मा यूमिका यृ० १*-२))। वस्छुता कृछा चअस्त्रि और कृष्ण सक्ति का 
विकास्त लोक-चेतना का ही परिप्कृत एप है जिसकी सामग्रिक क्रान्लिकारी मूणिका 
मैं प्रस्तुत किया गया। अतः कृष्ण के जीवन की शोक से अलग करके नहीँ 
देखा जा सकता । 


लोक जीवन की सहज़ता से जुड़ने के कारण ही कृष्ण-भक्तों की रचना लीक 
शोंती के काफी समान है। चनन्‍्द सखी की कृष्ण भक्ति से सम्बन्धित रक्षा 
प्रस्ष्कूत मी मिल्तती है और उनके नाम से लोक गीतों का भी संकशन हुआ 
है। जोक गीती में सीधेनसीधे लोक मानस्त की अभिव्यक्ति होती है। अतः 
जीवन की सच्ची अभिव्यक्ति ही उसमें प्रधान बनकर आती है। जीवम की 
प्रक्रिया में ही सौन्दर्य-प्रक्रिय का समावेश लोक भीतों में होता है। “कृष्ण कथा 
का मूंत लोक-कथा है, इसकी पुष्टि इससे भी होती है कि पुराण प्रचलित कृष्ण- 
कथा का .एक रुप बौद्ध घंट जातक में भी मिलता है” : (ब्रज और बुन्देलीं 
लौक गीतों में कृष्ण कथा, शाल्लिग्राम गुप्त पृ० २९४ )। कुष्ण मकतों ने स्वच्छान्दता 
पूर्वक सामग्री लोक से ही ग्रहण की है। कृष्ण काव्य की लोकपरकता प्रतिपादित 
करके ही उसका सही मूल्यांकन किया जा सकता है। इस साहिल्‍य का बहुत 
सा अञ्ज मिंट्टी से बना है। अपनी जमीन पर खड़ा ही कर चर्म मूल्यों की 
सीमा तक पहुंचने का प्रयात् कृष्ा काव्य में हुआ है। । 

वौद्ध धर्म में जो कायवीयता थी उसपर लोक का आग्रह बराक पड़ रहा था। 
उंधी | की एक' शाखा ने लोक चेतना को बसूबी स्वीकार किया और उसका हिन्दी 


, झंडे 


2... 


साहित्य प्र पूरा प्रभाव पछा। महायान हीनयान की अपेक्षा अधिक मानवीर 
हुआ क्योंकि वह सब कृछ छोड़कर जाने की अपेक्षा सबकुछ स्वीकार करके 
अग्रगामी होंगे की सलाह देता हैं। इसका ही लौकिक आग्रह कृष्ण भक्ति चेतना 
में जुड़ता गया। आठवीं शताब्दी से ही रचनात्मक उर्बरता और मूल्यगत उल्कप 
के साथ अलौकिकता के चंगुल से छूटने का प्रयास होता है। घार्मिकता के अन्दर 
सौन्दर्य बोध का स्वरुप बदलनें लगता है। यहूँ। तक पहुँच कर जीवन में 
वायवीय आकर्षण एक आधार पर टिकने लगा । वह था जीवन से जीवन से 
घटित होने वाला 'मूल्य-विश्व' | घ्िद्ध साहिसय की प्रवृत्ति का प्रभाव युगीन मूल्य 
बनकर समस्त साहित्य पर पड़ रहा था। लोक में जन-जीवन के व्यावहारिक 
भोग और ऐन्द्रियता को अभिव्यक्ति के स्तर पर स्वीकार करके उसके मुल्य को 
निर्धारित करने का प्रयास बढ़ा। ऐहिंक साधनात्मक प्रवृत्ति के फलस्वरुप तान्त्रिक 
साधना का साहित्य पर प्रभाव पड़ा। समी सम्प्रदायो एव स्वत्तन्त्र रचनाओं पर 
इसके प्रभाव को मानना होगा। सिद्धों की साधना के क्रम में सौन्दर्य को ऐन्द्रिय 
स्तर पर स्वीकार किया गया। धर्म साधना में दैहिक भोग को मान्यता दी गयी! 
फलज्नतः ऐन्ट्रियता का मूल्य बढ़ा जिससे आगे क्रा साहित्य भी प्रमावित हुआ। 
हजारीप्रस्ताद द्विवदी जहाँ यह मानते हैं कि “बंष्णव धर्म शाखीय धर्म की अपेक्षा 
लोक धर्म अधिक है। हिन्दी साहित्य के लोक गीतों मैं इसका प्रवेश वल्लभाचार्य 
के बढ़त पहले ही गया था" (हिन्दी साहित्य : उसका उद्धव और विकास, 
पृ० ९१ ) वहीं यह भी कहते हैं कि “उत्तर कालह्लीन वैष्णव धर्म-मत पर महायान 
बौद्ध धम का प्रभाव बहुत अधिक है” (वही घृ० ८३)। कृष्ण भक्तों ने महायान 
के प्रभाव के क्रम में नारी को साधन के रुप में न स्वीकार कर प्रेम के साधन के 
रुप में स्वीकार किया । देहिक मोग को न स्वीकार करते हुए कृष्ण भक्तों ने प्रेम 
और अनुमूति के स्तर पर नारी को उसके सुन्दर रुप के साथ ग्रहण किया। नारी 
के अंभों और जिहरें को सौन्दर्य के स्तर 'पर स्वीकार किया । मोग और 
रति भी होती है तो कुलीन नाहीं के ग्रेम-रुंप मैं। अब वह अनुभूत्ति पर मारी को 
सींच लाना चाहता है। उसके सामने भी वह प्रेम के आवरण 'में नंगी है किन्तु 
पूरी मानवीय स्वच्छन्दता के स्तर पर। अपनी पूरी रचना में नारी महत्वपूर्णँ 
है केवल लिंग के साथ नहों। इस प्रकार बंगाल, उड़ीसा से लेकर समस्त 
उत्तरमारत में ऐन्द्रिय सौन्दर्य का प्रेम परक रूप कष्ण-काव्य में दिखाई देता है। 
ज्ण्डीदास और विद्यापति में भी यहीं ऐन्द्रियता अनुमृति का स्तर ग्रहण कर सकी 


डे 


है औक़िया साशित्य मैं तो यह पलडिय जु गरिकरय जरम सीमा पर 
$ ऑकिया |) मैं कन्‍्ली सूप कहानी के शि न.ज॑ झाहर पुर से आावरि 
चाहे बड़ जिला ही, बट ही। था माई हो। इज कन्ओोश मां गोचियं। 
फ् देख का हांका स्यकक्‍मत काली हैं कि जिश्चव ही माह कंप्ण इस लोगों 
धर्म की लीड़े दिगा-- - 
करियाएं मेहि दम विज्ञार 
करिदे मे बूदा गरयश अगर 
कपले है| इंछि मानव पं 
करिय पतलिक्ता बत लोप ( स्तकडील, पंचम छंद ) 


हिन्दी के कष्ण-काहय में भी इस प्रकार की रचना काफी मिलती है। 
खनाओँ में मी इस प्रकार की आगारिकता हैं - ' 


कर सी कर जू करयो कंचन उ्ों, अधृज धरे 

आहिंगन दे अधर पान करिं संथन कंज हरे ( सूरदास, दम 
आप परदास कहते हैं “- '। 

मत को चोर अब हीं जो पाऊ। 


व को श्र 


ले राखी कुच बीच चाँपि करि तन को ताप दिसारोँ। ( सूरसागर, 
भन्द दास का विम्ब तो और स्पष्ट ऐनिट्रय हो जाता है। 
कैलि कर प्यारी पियु पौ्ठे चारू चंदिनी में 
नेह से लिपट गयें ज़ोबन के जोस में। 
अ्रियां दशक ग्रयी, मानों प्रात्न देखिब को, 
ज्ञोच काढ़ि चक्रवाक कामतर रोस में। 
. आरससी मोर बाँह दोऊ कुच गहे पिय, 
' रति के खिलौना सनों दौलशि दिए ओस में, ( नन्द दास ग्रन्थावली, 
निश्चय ही इन दिम्दों में सांनान्य न|यिका के उर्रेज: क' मत कै स्तर ५ 
किया गया है. पूरा विम्ब दिव्याराधन से ज्यादा लौक॑ का बना 


समर्पित है. नथ्वर में जीवन्तत' कौर भाव मे प्राप्त करके उसे मूः 
में ग्रहण करने के छिगम्मे - छोड़ दिया गया है। 


न पद है 


पुदे 


श्प आपका 


सामान्य नायक के तन्‍मय केलि क्रीड़ा के रुप में हरि राम व्याप्त ने कृष्ण 
की केलि क्रीड़ा का चित्रण किया है। दाम्पत्य जीवन में इसी तम्मयता की 
आवश्यकता है--- 


स्याम काम बस चोली खोलत, आतुर निश्षि के मोरे | 
डांडी छाड़ि करत परिरम्मन, चुम्बन दैते निहीरै। 
सेननि वरजति पियहिं किसोरी दे कुच्च कोर अकोरे। 


-“शी हरि राम व्यास, प्रू० २८० | 


कितना यथार्थ चित्रण प्रतीत होता है? क्‍या उन कवियों के सामने यह यथार्थ 
नहीं था? प्रायः वे मी दाम्पत्य जीवन से बैँघे थे। ब्यास कवि ने मी इस 
शुगार को जिंहमों के साथ स्वीकार किया है। -- 


सबनि अंगनि के हैं कुच नाइक 
जिन पर पहिले दृष्टि परत ही क्या होत सन मादक ॥ भक्त कवि व्यास जी ३५४ | 


कवि को यह पत्ता है कि प्रेम का पहला आक्रमण कुच पर ही होता है। यही नहीं 
पुरुष को भी उरोजों की चौट ख्रानी पड़ती है। 


बधिक हूतलें उरुज की चोट । --8४६ । 


आगे वे विश्लेषण करते हुए कारण मी देते हैं कि क्‍यों कु प्रेमी को कष्ट । 
देते है। 


या ही ते माई कुचनि के ओर भये कारे | 
ये पिय के नैननि में बसत, इनके पिय के लारै॥ --३४५९ | 


यदि पऐट्रियता का आग्रह न होता तो ये मक्त इस प्रकार का वर्णन क्यों करते? 
प्रेम मनसा भी-अपने आराध्य से. कर सकते थे लेकिन उसपर उरोजों को बौछार 
क्यों करते। ज्ञमी नथेयों ने इस प्रवार रति, स्पण, सोय, कुच-मर्दन, नग्न" 
दर्दान, और अन्य छा क्रीड़ायों जे ऋव्य वो क्यों जौंड़ा? 'क्योंकि वे इसकी 
स्वच्छन्दता को प्रतिपादित करना चाहते थे। इसकी और न्नर्चा सामाजिक सूल्य 
के सन्दर्भ में की जाएगी । 


भाषा के द्वारा रचनाकार बिम्बों की रचना करता है और अपने समस्त जीवनानुमव 
को वह साम्िप्ट. अभिव्यक्ति देता है। माषा के द्वारा बिम्बीं की रचना होती है 


३७ 


डिक्‍्से प्रददठा भद् ददय तक अनेक संभावनाओं के साथ पहु चता रहता है 

आद्िलल्षु खिरयों के साख पूरी रखना ही एम्शक सिम की कप ग्रहण कर 
की है, गगी पाठक के मानप्त पर साहिलिशक चेतना ऋ' साबित उनता है। 
जीने भापिक अधिव्यक्ति में साह्िय मद की सर्वश्रेष्ठ उपलध्तियों को सरलेगित 
के ज उप्थी चरन सुझ्यों की और के जले का प्रयास इरसा है। इससे 
मो आ। जिन सूलयों तक मानव पहुँच चुका है उससे आगे के मूज्यों तक 
मे हे जाता है। साहित्य में अधिव्यक्ति के लिए बरद्दों का अध्यय लेना 
पता है। वश्सुत' शब्द किसी क्रम में आकर बिना किसी संकेत के हीं 
इछे फनृध्य के मानेमावों की उद्घघाटित करते हैं। शब्द अपने आप में समस्त 
उ्मत की शक्ति की समेटे हीले हैं। उनकी सारी सम्प्रेषणीयता स,हित्यकार 
के प्रोग क्रम के अपार पर निर्मर परती है। सामान्य रुप से वह्तु सत्ता 
के संकेत एक ऐसे सोधान के रुप में पस्तुत होते हैं लाफि हम ममोनावों के 
लक हुक पहुँचलके ।.. कृष्ण-काष्य की प्रजभापा अपने मनोमावों के विकास तक 
पहुंचे हुए दस्तु सता के संकेत को अपने में समेटे हुए है। 


पहित्ययुत् के बदलते क्रम में हमेशा परिवर्तन और नवीनला को अभिग्नहम 
काता चलता है।. मनुष्य की पंठ और अन्तड्टेष्टि जितनी गहरी होती जाती 
है, उ्ती के अनुपात में यथार्थ की पकड़ भी संधन होती जातो है।इस प्रकार 
जीवन वी जटिलता और संपफ्लिखला के क्रन में साहित्यकार चंतना के अनेक स्तर 
से गुततता है। फलतः रचना संदश्चिष्ठ और जठिल होती जाती है और भाषा 
सु । कृणा मक्तों ने लौक-जीवन के विविध अनुभवी को सरल भाषा में गीकुंछ 
और ॥्रत की सीसाओँ में संश्लेषित किया। कृष्ण और राधा की कैन्द्र मानकर 
जीवन क्षा संप्नन किया। जीवन को आयथत्तन से हटाकर घनत्व में प्रतिपादित 
किया। लोक उन की वैस्ट्त माषा में गीकुल गाँव की अपेक्षित मूल्याटयक 
जिन्दगी कीं रचना 'सींसित जीवन, सीमित भक्ति और सीमित प्रेम का परिणाम 
नहीं अपितु लॉक जीवन के मूल्यात्मक सन्दर्म को ज्ञोक भाषा में धनल्व देना 
रहा है। जीवन के विकास्त के क्रम मेँ सरल माषा की अभिव्यक्ति जटिल जीवन 
की सुजनात्मक परिणति है। क्योंकि साषा की सरकता का अर्थ जीवन की 
जठिशता को प्रस्तुत कर लेने की 'क्षमता है, जो भाषा का विकास कहा जा 
सकता है। ब्रज 'माषा तक प्रहुचकेर मानवन-्यूल्यी “के सन्दर्भ में भाषा का विकास 
ही होता गया' है। सुढ़ियाँ- और मम्यताओं यें बैँधी संस्कृति मापा को छोड़कर 


| 


। ४ ्््द 
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मृक््यों और मानकों को सवहन करने वाल्ली भाषा को जिसमें जीवन जीया जा 
रहा था, अभिव्यक्ति के लिये स्वीकार किया गया। साहित्यसर्जना में व्यक्ति की 
सजनशीलता उसकी अनुमूति, प्रतिमा एव कल्पना का सम्मलित प्रयोग वस्तु के 
सापेक्ष अभिव्यक्त होती है। यह अभिव्यक्ति मी रुप ग्रहण करती है और रुप 
ग्रहण के साथ वस्तु और रुप का यह संघर्ष प्रवृत्तियों के सधर्प के रुप में बराबर 
चलता रहता है। पूरी प्रक्रिया की अभिव्यक्ति मापा में होती है जो पूर्णव' 
साप्नाजिक है। अपने सामाजिक सन्दर्मों और लोक जीवन की भूमिका में मूल्यों 
और मानको के साथ कृष्ण-मकतीं की भाषा क्तिनी सफल है यह इसी बात पर 
निर्मर करता है कि प्रेम, श्रृंगार; ऐन्द्रियता, सुख, दुख, इच्छा, रुचि, धर्म, दर्डन, 
आध्यात्म ज्ञान आदि की अभिव्यजना के छिये उन्हें मिन्न-मिन्न भाषाओं का 
प्रयोग नहीं करना पड़ता है। एक ही भाषा में यथार्थ मूल्यों का संघर्ष और 
भमानव-मूल्यों की समावनाओं को अमभिव्यजित किया गया है। अभिव्यक्ति और 
अनुभव दोनों लोक का है। ल्लोक जीवन से वाहर किसी चीज का बोध नहीं 
छूठा गया है। अपनी इसी अपेक्षा के क्रम में कृष्ण को मी राधा के साथ गौकुल 
ब्रजमूमि मे मानव के रुप में मानव के बीच उतारा गया है जो माव, अनुभव और मापा 
के स्‍तर पर लोक में ही जीता है। ल्लोक भाषा के आग्रह ने उसे भी छाक 
और रोटो खाने को मजबूर किया और उसे भी रता, पता, मेना, मनसुखा, 
हलघर के साथ बन में लोक-जीवन में मटकाया। चरम मूल्य है न। चरम 
मूल्य जीवन में मटक कर, जीवन जी कर, संघर्ष करके ही मिलता है, जीवन से 
दूर हटकर की गयी साधना में उसको उपलब्धि समव ही नहीं। उस चरम 
मूल्यों के अपैक्षित चरित्र को मी कृष्ण-सक्तों ने भटकाया। बड़े स्रहज दंगसे 
कह दिया चार पहर बसी बट मटक्‍्यों साझ पहर घर आयौ। सामान्य 
जिन्दगी की चौहदी में उसे भी स्वतन्त्र छोड़ दिया। इस प्रकार हम कह सकते 
हैं कि साहित्यिक भाषा का विकास जननमाषा से होता है और जनमाषा में 
उसका विश्लयय भी हो जाता है। कृष्ण/मकतों मे प्रौढ़ और शिष्ट ब्रजमापा को 
अभिव्यक्ति के लिए स्वीकार किया। प्रसंगानुकूल भाषा को परिष्कार मी दिया। 


यदि भाषा हिन्दी के क्रम में देखा जाय तो साहित्य के स्तर पर पहुँचकर 
अपम्रश जन भाषा नहीं रह गयी। आगे अब हिन्दी को बोलिओं में अभिव्यक्ति 
की आवश्यकता हुईं। ब्रजमाषा, अवधी और भोजपुरी तथा मैंथिल्ली आदि बोलियाँ 
साहित्यिक अभिव्यक्ति की माषा बनने लगीं। दैवी चरित्र को जन-जीवन में खींच 
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जान हद़ा भशफाला के सात उधम जब ऊीसन ये जोड़ने रो इच्छा ने पनिन्र 
नोजियोँ की स्वोकार किया कृधम के लीलषफाफ चखिये # राप्य मठ मी 
अमृधूणि, आप्यों शहत आज सुदात बुखओं ही इक्गन कह 5 मापा! मो स्वीकृति 
मिली। नि ही मोह हीती आधिक्षायित को मरा जही घर अपती सरहना, 
शुदाह पव अस्सी की काश पीवम की आनरक इस की अआध्यकित के 
लिंगी सक्षत हुई । लीक पीपिश की जि फैल बादल कंगन की हा ता इस 
माया में दी की्न एवं सील के कप विशेष मंहउनध के कारण परम 
मापा हुई। संरगद के श्वपद इली इसी भा में बल 736ी ही! ब्रजणप में 
भैयता का तत्ध समाहित हुआा। इसकी कॉकल इलनी बढ़ी कि अगी में रचना 
करनेवाले तुलशी ने मंदरच्ना अजमाण में की! दक्षरी विशालि राह को नी है 
होलियाँ उनके अभिव्यवित की कैफ दाजियों ही। कम जीवन के श्राप 
सम्पर्क के लिये इन बीलियों में अम्फ़ सह को उम्पश्त वरना पडा जिनसे है 
अधिकादा ध्यंक्तियोँ के सम्पर्क को मापा बस कर्क! अपनी स्वरामन्दताथादी वश! 
जम-वादी हृष्ठि के कारण ही इन बोलियाँ की साहित्य से जोड़ा गया। ह8 
मक्ति काशीन भाषा था कि कृण-ादसों की भाषा टिद्ठी की उपज थी।! यही 
इन रचनाकारों की अभिव्यकित की घृजना्मबाला शी। 


कृष्ग-मक्लों ने लोक जीवन को रखा। कृष्ण की केन्द्रवि-छु टानवार। कृष्ण 
लोक जीवन के क्पेक्षित मूक्ष्य थैं-चरम गूशय। जहाँ तक लोक जीतम को 
पहुंचना था जो कहीं दूर नहीं इसी लोक में जीवन के शोध जीवन-भौग के कप 
में उपलब्ध था। समाज को गति, वैचारिक पारा प्रदान करने वाले कृष्ण और 
कृष्ण के साध रहकर लोक जीवन की गति को इन मछ कवियों में फ्मझ। था * 
मात्र मनुष्य को ही मूल्यों तक नहीं पहुंचना था अपितु ईश्वर को भी मानव 
के बीच आना था। उम्य प्रयास के साथ लोक जीवन को मान्यताओं, रुफियाँ 
और संकीर्णताओं से हटाकर गतिशील जीवन की अपेक्षाओं, मूल्यों और 
मानकों तक उसप्त ले जाना था। इसीलिए चरम मुल्य के ज्ञाघोप्य की अभिलश्ा 
इन कवियों ने वी। वह सात्र काल्पमिक, अप्राप्य, अपयौन्नर हों कर शानसाधना 
की चीज नहीं रहा। जम के बीच सहयोग, सहकारिता, उदात्तप्रेम, सहजता 
और स्वाभाविक सत्य की मूमनिपर खड़ा वह लोक जीवन का प्रतिनिधित्व कर 
रहा था। कस्तुसता की-माध्यत्ता की चेतना भरता हुआ वह जीवन की स्वच्छन्द 
बहती हुई नदी के वेश के साथ प्रगतिशील करना चाहा। इस जीवन की गतिमात्र 
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उस नदी की धारा नहीं जिसमें जल के उनेक उतसा होली है. नीरी का ऋर 
गतिहीन किन्तु क़पर का स्तर नीचे के इस पर झाक्ा है. इुहा पते पिला 
से जुड़ा जल स्तर अपनी स्वाभाविक शरण के बमलुद मे अजिकीन होड़ के 
क्योंकि उस पर॑ अनेक जलस्तरों का दबाव होता है! कृष्ण मरी जे हट ग्रछा। 
की कल्पना की थीं जिश्यपर सप्मन्ती जीवन का हवात हीं। अब हंगे #ऋ। निहुस्ओंक 
हो। यहाँ तो प्रभुव्ा और लोक जीवन में इत्रह हीन प्रदेश का। हवा धारा 
कौ माँति सबका सहयोग था, सब्र में पक सा गसि ही। सह सवाध्यिवाण हू 
और सहजता थी। इस जीवन की कल्पना कृष्म और मीपियों की रआाओ्ीआ) 
में विकल्प पाती है। जहाँ प्रेम है. बकी। गलि है, सहयोग है और आजा 
है। गर्व और असहयोग का जहीँ. नामोनिज्ञालन नहीं। . जाई: सनी आनिका 
समान है। अपनी मूमिका की उ्रकामिकता और गर्ध ही मुगका के डाते ही 
जीवन का चरम मूल्य जीवन के बीच से लिरोडिल है ऊा्राात फिर हौफिती 
उस चरम मूल्य कौ,-कृष्ण को खोज़ती 97ती 


अनयाफराघित्ों तूने फ्गावानू हॉररीक्षर,: 
यत्नी विहाय गोविन्दः प्रीजो शामगद #है; ।. मागवर्द्धुततण--क : कुछ । ह५ ६ 
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युगीन मृह्यों को प्रकया और कृष्ण-काव्य । 


काम हुक निहला फिशशात, सुहा, हराएाा की ऋयरता से परे, उसकी 
भड़के के बड़ी की अप मैं। माय मिम्सर आजमा 54% की धारा में खाणनी 
संजडक्मकला बने प्रयोग कला अशोक हैं कोर जो उसने झा ग पिड्यान में 
सास्कूलिक जतरक्ति की है, पी खागवा झागहाना थी ऋआहसा है।. 59 जानने 
के कह में, यह अतील को वर्तलान वीं आई में, वर्त्ण हे छमद्धि ध् 
मतिष्श की झप्मावनाओं के कम में देखता है। सहयवी हार थे सने परडमे 
की अपनी सा है। आतः बह अंनन्‍्य काल खाडों में ही शत पिशे' के साथ 
एक काश सीता के अन्दर प्रयुश्ति विशेष की प्रधानता की देखता और स्शता 
हैं और छते विशेष मार मी दे झााला है। इसका आह आई वहीं है कि प्रत्येक, 
युग संदे ईंट बने भीति हैं अधितु मे पत्गी की मलि काजस हपे से प्रतालिः 
हैं जिरी अवश्द काके मापा नहीं जा सकता है और न॑ उसे परसिलिंत होते क् 
रीका ही जा सकता है। अतः देश-कालके मीतर जब युत का निर्धौरिण किया 
जाता है तो मिथ्य ही उसमें मुल्यों कद विशेष ध्यान दिया जाता है। सम्य के 
साथ मामव-कंतुत्म के अन्यर्गत मृक्यों में अंतर आता पहला हैं। मनुषा जीवम 
में सूछयों की स्थापना करता चलता है और उस अर्जित मूल्य को समझना चाहता 
है वा कि वह जीवन की समस्त सम्भावनाओं से परिचित होना चाहता है। अतः 
मूल्यों की प्रधानता के आधार पर ही सुगकाः मिक्षरण होता है. क्योंकि युगीन क्रम 
सें मृहय परिवर्तिव -हीते रहते हैं। इसका अर्थ यह नहीं कि मूल्य समात्न हो 
जाते हैं अफितु उनके औचित्य का इष्टिकोण बदलता रहता है। जों। मूल्य आज़ 
अल्येफ्त आवश्यक एव चरम मूल्य स्वीकार किए जाते हैं, वे ही कल निलान्त 
कप से हीन समझे जाते हैं। अतः मूल्य एक द्ञव्य था गुण नहीं है अपितु 
वह एक अक्स्था है, जिसकी स्थिति में है या नहीं है का कोई प्रश्न ही नहीं 
उलता। यहाँ तो मात्र आँच्तित्य का संवाल अर्थात्‌ उंच्ते ऐसा होना चाहिए, है। 
मुल्य, के स्तर फ़., नेत्रिकता- का प्रश्न झप्ताहित हों जाता है यदि सुन्दर खब्द 
आूल्य के स्तर पर आता है यो वह सजग हो कर सौन्दर्यात्मक मूल्य बन 
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जाता है और तब इसका अर्थ हो जाता है कि सौन्दर्य चरितार्थ है। मानव 
का कतृत्वामिमान सौन्दर्य को ही कल्लाओं के माध्यम से चरिताथ करता है। 
अत' यह होने की प्रक्रिया, औचित्य-अनौचित्य का सम्बन्ध है और उसों के 
अनुसार युग का निर्धारण भी हो जाता है। मूल्यों के वारे में जाने बिना युग 
की परिमाषा नहीं दी जासकती। मनुष्य मूल्यों की खोज और स्थापना में ही 
सृजनत्ील है और वह हमेशा इस बात के लिए प्रयल्नशील रहता है कि वह जो 
नहीं है और उसे जो होना है या चाहिए उसी की समयन्सापेक्ष खोज में लगा 
रहें। इस प्रकार, वह समग्र मानव-कतृत्व- में से ही उस चीज को प्राप्त करलेना 
चाहता है, जो अतीत से क्रमिक सुजन -है। हस पूरी प्रक्रिया में वह मूल्यों की 
चरम अदस्था तक पहुँच जाना चाहता है। इस प्रकार वह चार्षिक, दार्शनिक 
और सामाजिक मूल्यों में से होने यौग्य मृल्यों की तलाश कर लेता है। इस 
प्रक्रिया में ही प्रपस्त अत्तीत को विभिन्न युग-धाराओं के रुप में पाता है और 
उसी के साथ अपने को भी धारावाहिक पाता है। चरम मूल्यों तक विकास 
करने की सलत्‌ कोशिश मी करता है। चरम मूल्य उन वस्तुओं, स्थितियों तथा 
व्यापारों अथवा उनके विशिष्ट पहल्लुओं को कहते हैं, जो मनुष्यों की सार्वभौम 
सबेदना की आवैग!त्मक अर्थंवत्ता लिए हुए दिखाई देते हैं” ( देवराज वही पृ० १७५ ) | 


भारतीय दर्शन में काल को विराट रुप में माना गया है। उसके अन्तर्गत 
भूत वर्लणान और भविष्य साप्रेक्ष्य व्यजनाएँ है। इस प्रकार काल्पनिक स्तर 
पर नहीं बल्कि मल्यों की अपैक्षाओं के आधार पर ही युगों की कल्पों की 
कल्पना की गयी थी। इसी कल्पना के साथ मारतीय इतिहास भनुष्य के आरम्भ 
और चरम अतस्था तक जाकर विनाश की कहानी के ₹प में हीं कालखंडीं की 
कल्पना करता चलता है। “युग और धारा एकसाथ मस्तिष्क में उर्दित होते 
हैं और प्रायः भ्रम उत्पन्न करते हैं। धारा वस्तुतः एक रुपात्मकशब्द है। 
कहा जा सकता है-कि धारा एक विशिष्ट प्रकार की सतत गतिशील प्रक्रिया है 
जो कम या अधिक रुप से प्रगति की अवधारणा से जुड़ी रहती है” ( सुमन 
राजे : साहित्येतिहास संरचना और स्वरुप, पृ० १५१ ) युग निश्चय ही गतिशील 
हैं और इस गतिशीछता के क्रम में जिस गति से वे आगे बढ़ते हैं, उस्ची दर 
से पीछे कुछ छोड़ते भी जाते हैं: इस छोड़ने की बात को माप कर ही युग 
की" गति का भी मापन सम्मव है। क्योंकि विज्ञान में मी निरपैक्ष ग्रति एव 
निरपेक्ष स्थिएता की कल्पना नहीं की जाती है। अतः गति और स्थिरता सापेक्ष 


हैं। गगी) हॉति की हर सातीक्ष की भाए जा सकता है देह 6 के जो छत 
बूक; में सुझातः: आागिल् , पुग ?। इसाझा हिला मुज्ता की धाण्ताहितला) में विभेक्ष 
कील अरवीओं पर शाप के सागओी विवश की कामना हे का पथ महों 
ऑपितु प्रक्रिया के सहट छू हे प्रशाधधाम 77 इृदका आर्य मे के हाते को हिला 
में सत्य मिकीज हुं। शुंग के झाश मूक हा जोर अह्यी के साझ मानत की 
शुजनशीशता और शाराहिकशा लग कामित समन है; 


किसी भी सगे के कामुइ,4 आए यु। के साहितय भी होला है या यो हहा 
जा कि सरज््य के द्वाए ही विशेषत, किसी भुम की घना का भिर्धारण 
किया जा संकता है। साहिल्‍य का इसिहाल मी राजनीशिक परिवर्तनों के अनुसार 
ही विधिवत युगी में जी अज्ता है। क्रय पूसा ही बड़ी है। किसी भी 
यूग में पीढियों, सामाजिक, बीडिक हर प्रभ्य क्ारफिफ रखनी का धारताहिक 
समावेश होता है जिनके सामहिक परम का प्रभाव साइिल्यिः परर्ितन पर 
पडता हैं। निश्चित सुक्यी की प्रदानहा के कारण कोल प्रवश्ठ फे पक खब्ड 
की युग के इृथ में स्वॉकार करने की सतल्‍्पर्थ यह है कि उस हु में एक 
निश्चि संस्कृति, निश्वलि मुल्य विशिष्ट हैं, गये शे। इसका अर्थ गह कहीं दि 
कुष्च मुंक्य ही थे अपितु फूलों की जाता में अभाव श्ोफषिस वहीं होता। 
तवाल्पर्य कि एक निश्चित मूष्य को हों धिश्ष्ट एप में पकड़ा गया था था यह उच्त 
काश की अपेक्षा थी. फिसने सलय के साथ मिक्ष रुप हे किया * यहापि मे मृत्य 
भी मानव-वितना में चल रहे थे। इम मूल्यों का दहनि, संश्कार कप में, कोक़ 
गाँती, लोक क्रश्चाओं और लोक कहावतों के एप में होता है। यही कारण है कि 
मक्ति' काले में जो मारतीय संस्कृति पर याह्याभ्यन्तर से खतरा उल्मत्न हुआ 
था, उसे निष्प्रम करने के लिये आवदष्बयक: था कि सासलीय जटिल जाजीय 
कर्मकाण्ड सम्बन्धी म्रारमिकता की जगह सहज साध्य भक्ति का प्रयोग किया 
जाय। धर्म को बाह्याउम्बर से सुक्त वरना उस युग की सबसे आवश्यक माँग 
थी। इसीलिये विभिन्न कवियों ने सामाजिक मूल्यों को बदलमें के लिये मक्ति 
को सहारा लियां। इसका" तात्पर्य नहीं कि आज मी उती प्रकाश की क्रान्सि से 
सामाजिक मुल्यों की प्रतिष्ठा की जा उकती है। आज की जीद्योगिक क्राग्सि 
के अंनुरुष ही मलयों का विकास किया जा सकता हैं। यही! नहीं एक थुग की 
चेतना दूसरे युगमें मी बहुत दूर तक चलती रहती हैं। एक युग मैं पश्विश 
भी 'संमराहित' होता 'है।' पु युग' - में अनेक' परिवेश हो सकता है किन्तु पक 


हज 
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परिवैश में युग की कल्पना नहीं की जा सकती है परिवेश समसामग्रिकता 
से जुडे होते हैं, जिनका एक ओर युग और युग-बोॉँध से प्ृम्बन्ध होता है 
और दूसरी ओर वे मुक्त होते हैं, जो समय के साथ युग में पर्यवर्तित होते 
जाते हैं। परिवेश की प्रगामी घुक्तता भविष्य की समावना को व्यक्त करती है। 
परिवेश ही वह वस्तु स्थिति हैं जिसमे रहकर मनुष्य सृजनशीलता के लिये 
सवैदित होता है और वह युग की चेलना को अनुभव के रुप में स्वीकार करता 
है। इस प्रकार, युग और परिवेश दोनों ख्चना के कारक होते हैं। परिवेश में 
सक्रियता ज़्यादा होती है और रखना में परिवेश का ही सन्दर्म अवश्य होता 
है। सजनदील व्यक्ति परिवेश के परिध्रेक्ष्य को अच्छी तरह जानता और 
पहचानता है। 

प्रत्येक युग मे लॉक चेतना एवं साहित्यिक चेतना ऐतिहासिक क्रम में एक 
दूसरे के पझ्ामानान्तर गतिशील होती हैं। लोकन्चैतना साहित्यिक चेतना की 
आधार पीछठिया होती है तथा उयादान भी। वाद में लोक-चेतना साहित्य-वैतना 
के द्वारा परिष्कृत होती है। वस्तुत- लोकन्वेतना और साहित्य-बेतना मैं 
समानान्तज्ता होती है, एकात्मकता नहीं होती परन्तु उनमें उच्च विभव के कारण 
ही एकाल्मकता दिखाई देती है। प्रत्येक क्षण या प्रल्यैक व्यक्ति का प्रल्यैक क्षण 
एक झुग मैं तो अवश्य होता है लेकिन एक परिवेश में नहीं हो सकता। एक 
व्यक्ति एक ही परिवेश में जीता हो सम्मव नहीं। प्रत्येक परिवेश भानव-जीवन 
में अन्दांज बन कर रह जाता है। उसमे पहुँचकर व्यक्ति अपने को टटोलत। 
और प्रत्मेक वार अपने को परिवेश के अनुश्चार बनाने में भिन्नता का एहसास भी 
करता है। यह प्रक्रिया प्रत्येक जीवन के साथ होती है। पूरा मानव समाज 
एक नये लोक-चेतनात्मक स्तर से गुजरता है। किसी मी परिवेश की लोक-चैतना 
उसके व्यक्ति ऐकिकों की वेयक्तिक चेतना का लघुतम चस्मापक्‍्तक होता है और 
युग की लोक-बैलना अनेक परिवेश की लोक चेतना का महत्तम समाचवर्तक। 
परितेश में युग की अपेक्षा काफी गल्यात्यकता होंती है किन्तु परिवेश का! 
सूक्ष्मातिसूक्ष्म अन्तर युग के साथ ही ज्ञात होता है। वस्तुतः परिवेश की गति 
तरगवत्‌ होती है जो युग के साथ शीर्षों एवं गर्ती के रुप में प्रगामी होती है। 
इस प्रविधि में मानव का जेविक विकास मध्यमान रेखा के साथ गति करता 
है जिसके इर्द-गिर्द उसकी गतिदिशा में हीं वैतनात्मक परिवेश शीर्ष और गर्तों के 
रुप में आग्रामन करता है। इस बीच एक प्रकार की उदासीनला की स्थिति मी 


अती रहती » जब कि. ॥क्व संयाज्त म उयनात्मफ कथ्योग कष्ठित हो जाता 
है थी कुबिडल पीने भगत है, ऋहुता परग्मेश एक यूत के सादा ही युग-डीघ 
के प्रश्न जुर्क है जी सचनाटनक खर्बवश्ता का काम मरते है। इस शुग और रुसये 
मी अते पत्थिष्ञ ही फेमान कोर पकछ परिणय में होते है। 


सम्स्त शत कलाओं में युगनविज्रेषत ही शचि दा प्रअनता रुसी है और 
कलाओं का सांस्कृतिक युर्यों पर भी प्रताव पड़ता है। रचमा में था साहित्य 
में, युगवीध, युगीन मृह्य एवं यस्‍्सु जठत वी दरावैधमाएं, अनुमति और कल्पना 
की समावेश होता है। किसी रखना की झममीदा में युग का निदर्शन अव्यक 
है। पूरी सचना-प्रक्रेया माषिक रचना है और युंगीन मूल्यों की अभिव्यक्ति होती 
है। किसी भी युग का साहित्य मूल्यों की छुजनशीक्षता #मका अभिव्णकत 
होता रहता हैं' इस प्रक्रिया मे युशीन मूल्य यग के अग बनबर ही अभिव्यक्ति 
पाते हैं। 


स्सनाकार अपने थुग से अधिध्छिन सु्य में जीवन व्यलोश कर रहा होश 
है। अल यह अपने युग के मींतर ही वस्यु जगत का उमुमव करता है। 
फलतः वह अपने युग के सन्दर्भी को अच्छी तरह जानता पहचानत्ता है। यह 
व्यक्ति मात्र की विशेषता है किन्तु सृजन-क्रिया में लगा व्यक्ति अधिक प्रतिमाशाह्षी 
होता है। इस प्रकार रखता में, जो रचनाकार का अनुमव जगत और उत्तके 
सामाजिक जीवन का भाषिक संब्येष है; थयुगीन मृक्यों का शसमविश होता है। 
इस मूल्यात्मक संश्केषण के कारण ही सृजमशील है, क्योंकि वह जीवन्स समाज 
की एक सस्धा हैं। यही कारण हैं कि वह निरन्तर नथा एप कैता रहता है। 
सुजन-क्रिया में रचनाकार और युग की विभिन्नत्रा के क्रम में विमेद आता है। 
इसी कारण साहित्य के रुप में भी अन्तर आता है। साहित्य अपने युग और 
रा की चेतना कार अभिव्यंजज और विधायक होता है। अतः इनके सापेश् 
रचना में और रचनागत मूल्यों में भी परिवर्तन होता चलता है। उसमें 
पसूपरा के वहन के साथ मोलिकला और नदीनला का समावेश होता रहता है 
या कि नये मूल्यों की यग-रूपिक्ष स्थंपना सी होती चलली है। एचमा को 
स्चना के बाहर के उगत्‌ ३" ८रेश २ >ोड़कर  देसभा परसना अति शावदयक 
है ।' सच्चे अर्थों में हीं साहित्य अनुकृति मात्र नहीं अपितु रचनाकार सामाजिक 
सत्य -को ही नई छबियों एवं रुंपों में रचली। है। अतः रचना किसी क्षण की 
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संवेदना मात्र नहीं अपितु दीघकालीन साधना है जिसको रचनाकार उनैक संघर्पों 
के साथ पूरा करता है। कमी-कर्ी एक विज्ञिष्ट युग की कृति नये यूग को पदा 
करने में समर्थ होती हैं। (मक्ति कालीन मूल्यों की रचना से भगवत्‌ पुराण 
का स्थान यही है) इसका तात्यय यह था कि युग, धारा में नये मूल्यों का 
सृजन करता चल्लता है। ये युगीन मल्य बने-बनाये नहों होते बल्कि वे कच्चे 
माल को तरह प्राप्त होते हैं और सृजमकर्ता उससे द्विल्पी की माँति मूल्यों 
को रचता हैं । 


आदि काल का ऐन्द्रिय मोग सम्वन्धों सुखात्मक मूल्य अब क्षीण होकर 
व्यमित्तार का रुप ग्रहण कर चुका था। अतः अब अपेक्षा धी इस जागत्‌ प्रपत्न 
के भीतर से जीवन की जीवनी शक्ति को पकड़ लछेना। मफ्तिकाल मे जीवन-दृष्टि 
वदल्ञी फलतः थुग की प्रवृत्ति में परिवर्तन हुआ। ईंच्चर का वष्णवी चित्रण हुआ 
जो गीतंगरोविन्द तक पहुँच कर लीलापरक हुआ। यहाँ प्रगीतात्यक शौली में 
लोक-जीवन की सहजता को प्रश्यय मिला। युग की अपेक्षा के अनुकूल परम्परित 
वेष्णवी भक्ति को प्रेमानुमृत्ति में स्वीकार किया गया। यह प्रेम मानवीय हुआ 
और अब ऐग्द्रियता की सोन्दर्य-दृष्टि वस्तुनिष्ठ न होकर मादनिफ् हुई। मानवीय 
जीवन की क्त्नाहयों में सौन्दर्य बोध को मावात्नक दृष्टि मैं प्रेम को उत्तारा गया। 
अनुभूति के क्रम में व्यक्ति जीवन के मीतर से सत्य की स्रोज की गयी। यही 
कारण है कि इन कृष्ण-मक्तो ने भी नारी की मावात्मक सत्य के स्तर पर खोल कर 
देखने की कोशिश की फिर क्यों न चौँच निकाले हुए कौंच पक्षी की भाँति सारी 
के उरोज चोली के भीतर से झाँकते दिखाई देंगे। उन्हें मारतीय मानस का 
सत्य विदित है कि नारी का सौन्दर्य उरोज में है (कम से कम प्रियतम के 
सन्‍्दर्म में )। यह प्रवकुछ मानवीय व्यवहार और अनुमूतिक प्रेम की उत्त सीमा 
में हंं जहाँ प्रेमी सामाज़िक सन्दर्भों में अपना आत्म विस्तार करता हैँ। इसमें 
रज और स्राव की मिलाकर, शून्य अवस्था, .तक जाना नहीं अपितु जीवन की 
जीवन्तता में रम जाना हैं ! 
सव अगनि के हैं कुच नॉइक ! 
जिनपर पहिले दृष्टि परत ही, कया होत मन मादक ॥ व्याश्न ' घृ०, 3४४ | 
याही ते माई कुचन के और मये कारे। --वही पंद--३५५ । 
यही नहीं जीवन की उसप्त यथार्थता तक मी कवि पहुँचता हैं जहाँ प्रताप नारायण 


मिश्र आधुनिक शा में पहुंचते हैं. मरें को मारे शाह मंदार ] कहीं तक पहुंचे 
45 हयास कवि से मी कह दिया , 


भरे, के मरिशोत्रों सुर । 
प्ीछि ने देइ, दीठि की ऋरि-दल, सुनत समर के हुए ॥ व्यास, पद --<६ । 


यही नहीं सभी कृष्ण-उर्क्तों ने दूध पिलाली ४ को भी देखा हैं। यदि सूर कहते 
हैं # अचरा तर प्रमु गॉकि सुर को जसुबधि दूध विजञाबि। यो बअजवासी दास 
को अस्तन पान घुड़ाती हुई यहोदा भी दिखाई देती हैं। 


बैठे श्याम मात की कनियाँ, पियतें दूध सुन्दर सुख दनियाँ। 
बार-बार यशुमति समुझावें, हरिसों स्तन पान छुड़ावे ॥ 


जीवन के यथार्थ में से ही जीवन के सत्य को पाना साहित्यकार की मूमिका 
हुई । कुष्ण-भक्ती ने यही किया । साधना का रुप यरध्यार्थ के विकल्प के एप में 
प्रस्भुत हुआ।. ज्ञान, कर्म और प्रेम के स्राथ जीवन के लिये जो आदर्श 
प्रस्तुत किया गया, उसमें यधार्थ को समिति करके अपने-अपने ठग ही. पक्षों 
एवं मानकों की व्यंजिल किया गया। अपने यथार्थ जीवन के क्रम में जिस 
वुन्दावम धाम को चर्म मुत्यों की अदस्थिति इन कृृष्ण-मक्तों ने स्वीकार की उसे 
प्राप्त करने के लिये मनुष्य को अधिकारी धनना होगा। वहाँ तक पहुँचना हमारा 
अधिकार है" यह कौध होना चाहिए । घुक्षत्त से सृक्ष्म जीवन-मुल्या की पहचान 
के लिये वरतु जगवू का बोध होना आवश्यक है। अपने कतृत्वामिमान की 
प्रशिक्ति में अपने वस्तु जगत का सम्यक बोध इन कृष्ण-सकक्‍्तों को आ।। तमी 
इस प्रक्रिया दी फृरणकि, जन्‍्ददाऊ अपनी रचना में करते हैं 
गब्रिकु अधिकारी/जंये"नाहिंत बुन्दावन सुझे। 
+#, ९ रेनु कहाँते सुझ' जबलों पस्सु स बूझे ॥ 


क्स्लु धूल है अक्ती है किन्तु मूल्य तो अति सूद्म" होता है। क्योंकि मूण्य 
तो लोस द्रव्य पदार्थ नहीं अपितु अदस्था है, होने *की अपेक्षा है याकि उसे 
ऐसा होना चाहिए। अतः वस्तु जगत की' यकास्थ्रिर्ति' का सम्यकः बोध अनिवार्य 
है। सहयोग कौर सह हों भूमिका पर आधार्ति कृष्ण काव्य की जीवनी शक्ति 
को. परझखा गया "और हत्तका 'परिणान यह हुआ कि कृष्ण भक्ति में सससान और 
फ्ीम “जसे ,इंदयवान >मुस्कमान कवि भी अपना रचनात्मक सहयोग दे रहे थे। 


श्न्फु 


इन कण भक्त, 3 केदल उजञ्ध वा के उहकार और बण-दब्भ को ही नहीं उनकी 
धर्म और नीति सम्बन्धी उन मान्यताओं तथा एड़ियों को जड़ से उखाड़ फेंकने 
का प्रयाक्ष किया जो तत्कालीन सन्दर्भ में मूल्य नहीं रह गयी थीं। भक्तों के 
आन्दोलन की चेतना मानदतावादी जनवादी चेंतसना रही है" इसका ताह्पर्य है 
कि इन भकक्‍तो ने जीवन की वस्तुस्थिति पर विचार किया था और क्रान्तिकारी 
स्वर॒ मे उसका उदधोप भरी किया। प्रेम को आधार बनाकर यह आन्द्ौक्षम 
रागास्नक अवश्य हुआ किन्तु यदि उसे मल्यात्मक सन्दर्म कवियों ने दे दिया 
तो सपाज की कोई शक्ति उसे रोक नहीं सकती। सच्चा मानवीय मुल्य बाधाओं 
के बीच स्थापित होने के लिये उमरता है। उस मूल्य को पाने के लिये मक्त 
कवि संसार को ललकार देगा। 


त् अर जे क्र 


लाज सरम सबहीं मैं हारी, यों तन चरण अधारी 

मीरा के प्रद्;ु गिरिधर नागर, झक मारो ससारी ॥ मीरा वृहत्‌ पद संग्रह, घद, १९ । 

बरजी गे काहू की नाहिं रहू,ं। --वहीं व्रज़माषा में प्राप्त पद--९ । 
इस साहस के साथ प्रेम को मुल्यात्मक सन्दर्भ में इन कवियों ने स्वीकार किया ! 
आपने की मिटा कर लौकिक सुख के स्वाशथ का परिहार करके जन-वादी मय को 
कृष्ण भक्त ही चरण कर सकता है 

प्रेस फाँस सो फाँसि मरे, सोई जिय सदाषहि। 

प्रेम भरम जाने बिना; मरि को जीवत नाहि।॥। 


5 ञँः नै क्र 


या खसकुटी अरु कामरिया पर, शज तिह थुर को तजि डारीं ! 

आठह सिद्धि नवौ निधि को सुख, नंद की गाइ चराइ बिसारों। 
| ( हिन्दी काव्य संग्रह, रसखान ) 
इन कृष्ण भक्तों ने सामान्य जन-जीवन के बीच में ही चरम मूल्यों की 
अवश्थिति देखी थी। इन कवियों ने प्रैम को ही मूल्य के रुप में स्वीकार किया 
साहि वह सख्य, द्वाम्पत्य, वात्लल्य और मेंत्री की सीमा में ही बैँधा रहा। यह 
प्रेम भी नारदीय सक्ति सूत्र, महाभारत और मागवत्ू से आता हुआ प्रेम है 
जिसकी लोक जीवन की सहजता प्रद्रान की गयी। प्रेम का विकास गुषात्तक 
स्हर पर हुआ। जिसका ग्रमाव अमिट हुआ। संस्कार में बँधकर प्रेत्ी के जेहन 


डे! 


अर 


१" औज तब ग शा फसल हू नहीं हा, खिकल सहय केसे प्रत्त वर एक 
बरस अभ्गीयता एम कण मिल्लेसा है- प्रीसि कह काह सुख ने लहों। सो उसे 
उ डू भी नहीं जा भझकता आअरिकाई की प्रेम कहीं उलि कंसे सूटल ! इस प्रेम 
में पाए जनित अधार चैंदना है सो तहाँविशहिणी नदी का स्वामितान मी ध्यंजिल 
हैं; में। को मुल्य मात कर लक्ष्य के लिये हर जाना विशिणों गोपियों को मजूर 
है किन घटने ये नहीं देझ संकतों हैं। हर वाप्र।ओं को ये इुका देंगी, पन्‍्हें 
इन साहस है # जिसे सग्होंने मल्यस्नक सन्दर्भ दिया है उसे ही अन्त 
महय मागगी कोई भी भक्ति उसका निषेध नहीं कर सकती। अपने प्रेन के अग्तिम 
जेकध कृष्ण की पाने में कृष्ण सस्ा उद्धव भी वातक नहीं हो सकते। पे 
मासूमियत से घर की मोषियाँ उद्धव की खिल्छी उड़ाएगी, उम्हें शुटकी पर होगी 
कल्कि उन्हें ही अपने सा में रंग जेरगी। फिर क्‍या ननन्‍्ददांस की गौपियाँ थोड़ा 
और भुखर होकर तर्क करती हैं। बुद्धि का प्रयोग करती है। निरा सासुभ ही 
नहीं, बड़ी साहसी भी हैं। प्रमचम्दने कहा 'बद्ँ लोगों की मृस्सा तक नहीं 
समर्पण चाहती”, मौदान! किन्तु नम्दंदास की गोपियाँ लो अपने मुल्यों के प्रति 
स्रतपिंत हैं अन्य शक्तियों के आगे तक करने से क्‍यों बाज आपगी। 


इन कृष्ण मंक्तों ने जो रचना की है उसमें कैंवल धर्म और माकति ही महीं 
है अपितु उसमे लौकिक जीवन के आग्रह के साथ मानवीय संवेदगा और 
सामाजिकता का भी आग्रह है। यही कारण है उसमें एक ओर ब्विद्धों की 
एन्द्रियता भी है और रीतिकाशीन काव्य की आधार पीठिका भी है। मानवीय 
सौन्दर्य की वस्तुनिष्ठता का संकेत भी कृष्ण काव्य में पाया जाता है। अतः 
समय के सापेक्ष बदलमे की मूमिका और परम्परा का सम्बन्ध पं भर्विष्य की 
स्नात्मक संभावना भ्री,कृषां:काव्य में बराबर रहीं है। थुंगीन मूंज्यों की प्रक्रिया 
में कृष्ण-काव्य का. अध्ययन आगे विभिन्न सामाजिक मल्यों के सन्दर्भ में किया 
जाता , अपेक्षित है। 


क-“ सामाजिक, राजनीतिक तंथा ज्राथिक मूल्य और हृष्ण-काव्य । 


ग्ऊ््य-जीवन चांर्थक एवं मूल्यवान है, जसमें एक आन्सरिकः दरेंद होती है 
और अपनी चेतना में तह अपनी नियत निर्मांप क' स्वतः नि्ण्णक होता है। 
उन्थ्य अम्स्त स्टि का केनच्द्रतनदू है। इस सादया की पकड़ तक मनुष्य विकासशील 


बैक 


रहा है, आधुनिक यम तक यह भावना सवमान्य हो चुकी है। मनुष्य अपन 
समग्र अनुभव की प्रक्रिया में सर्जनशील रहा है, किन्तु क्रमशः ईश्वर सत्ता से 
अपनी पहुचान तक में उसे इतिहास की यात्रा पूरी करनी पड़ी है। समग्र 
जीवन-वोध को स्वीकार करते हुए मी मनुष्य विभिन्न मल्य-बोध का शिकार होता 
रहा है। यही कारण था कि मनुष्य जीवन मल्यों की प्रक्रिया में संघर्षशील रहा 
है। इस रुप में वेदिक साहित्य से आज तक के साहित्य में मूल्य चेतना के 
स्तर॒पर एकसाथ ही आत्मा का और अनात्मा का, नित्यता का और इतिहास 
का व्यक्ति का और सपाज का दन्द्रात्मक बोध मौजूद रहा है। इस पूरी प्रविधि 
में भारतीय वागमय में दो प्रकार के चिन्तकी का स्वरुप दिखाई देता हैं। 
प्रथम रुढ़िवादी चिन्तक जो मानवीय गरिमा या मल्य के विरोधी रहे हैं। दूसरे 
विद्रोही चिन्तक जो बार-बार नये-नये सन्दर्मों मे मानवीय गौरव और अस्मिता की 
प्रतिष्ठा से प्रयलशील रहे। इस स्तर पर ज्ञानात्मक मूल्य को महत्व देनेंवाला 
शिवत्व.. प्रधान आदर्शवादी मुल्यों का वाहुक चिन्तक वर्ग अपने चिन्तन की 
रनात्मकता में बाँधता दिखाई देता है तो दूसरी ओर प्रकृति की भोग के स्तर 
पर ग्रहण करने वाला चिन्तक कर्ण है। इन विचारणाओं में यह पिद्ध किया जाता 
रहा है कि मनुष्य से बड़ा कुछ नहीं है। आधुनिक हिन्दी साहित्य की यात्रा 
तक अपनी-अपनी सीमाओं में मानवीय गौरव प्रतिष्ठित रहा है। मानवीय गौरव 
की प्रतिष्ठा ही हमारी परम्परा की एक महत्व पूर्ण उपलब्धि रही है। भारतीय 
परम्परा मैं मुल्य-बोध की द्ृष्टियोँ के रुप में बुद्धिवाद, मौगवाद और मुक्तिवाद 
प्रच्नल्ञित रहे हैं। इन दृष्टियों के विभिन्न रपी और आयामों को प्रधानता और 
अप्रधानता मिलती रही है। विभिन्न मुल्य विसाग अपनी-अपनी साधना के अनुकूल 
दृष्टिओं को समर्पित करते है। वैदिक एव उपनिषद््‌ कालीन दृष्टियों में झञानात्मकता 
और साधन-संग्रह आदि के रुप में अन्तर रहा है। लीकायल की परम्परा भोगवादी 
रही है और उसमें ज्ञान को साधन तथा इच्छापूर्ति को ही लक्ष्य माना गया। 
फ़ल्लत, भोग्य पदार्थों के मुक्त उत्पादन, संग्रह और वित्तण पर जोर दिया गया 
ज्ञानाल्मक दृष्टि में सत्यात्मक मूल्य की खोज पर और दिया मंया, जहाँ 
बुद्धिवादी दृष्टि को अपनाया गया। ज्ञान परक परम्परा में आनन्द की सुख के 
रुप में स्वीकार किया गया। यह आनन्द ज्ञान के रूप में ही प्राप्य रहा, जहाँ 
भोग- च्यूत होना आवश्यक रहा। मोगवादी विचार धारा ने सुस्त को मूल्य 
के रुप में स्वीकार किया, जिसमें मानव-जीवन की पत्ता को महत्व दिया गया। 


४१ 


मृष्त सोगदाद का देय च्ामाजिक अ््शक और राजनी करह है. हानात्मय और 
मौगवाडी मौलितलाकडी जेछीरों के हुमा # हैं 22.3 पाल ता बाई 


स्भ्ड़ 


कई अुआ।) 
मानवीय खेलना यथार्थ और खादडा हे बिशुड़ कथ का साहरकार करती 
हुई पूर्णता बंगे और उनन्‍्मा॥ रही जिनके दाता वह जाराम्तिक तृप्ति प्राप्त कर सके । 
मूल और मुह के परे वह मल्यचोन्त की परमधाति की प्राप्त काने के क्रम में 
पफम पुन्ुयार्थ की प्राप्त करता रहा है। इसी प्रयासकम में ध्ाल्विक मूल्य भावालाक 
और ददनिल्‍्मक रहा और लौकिकतावदी मौलिक मूल्य कर्म-प्रधान और मोगप्रधान 
रहा हैं। मनुष्य एक साथ ही देकजीवी और बुद्धिजीवी दोनीं रहा है। देहजीदी 
होने के स्तर पर मी वह बुद्धि की सहायता से आर्थिक राजनीशिक एवं क्षापाजिक 
संस्थाओं में मूल्यों का अनुप्तंधान करता रहा है। प्रान्नीनी ने सुरभोग को इष्टमोग 
के शय में स्वीकार किया और उसे बिशी मी वस्लु के शुसाहयक मोम के शेप मेँ 
सीकार किया।. शान की यनुष्य का विशेष धर्म घाना, उसडी उपलब्ध को 
निलल्‍य और सत्य माया और सुखासक्ति को विकरी, अनित्य और व्यगिचारी 
मामा! उपनिवर्दों मेंस को प्रैयस से ऋष्ध तथा ज्ञान को भोग से ओष्ठ 
एवं मिष्का'ता की कानसे ग्ष्ठ माना गंगा! शान और मिष्कालला के सु्ष या 
आनम्द की कामभोम से श्रेष्ठ और भिन्न निर्दिष्ठ किया गया हैं। इससे मित्र 
मी परम्पत रही है, जो व्यावहारिक कही जा सकती है। इसी के साथ आाधिक 
सामगजिक और राजनीलिक मृूक्षयों का विकाझ्न-लाभ होता रहा है। एप्मौग परक्त 
लुप्त के हथ में सुख को स्वीकार करने की एक परम्परा रही है। वााजि हिल 
को सुस्ध की अधिकतम अवस्था के एप में साना गया और लोकहित वो अधिकतम 
ब्रक्तियों के सुख के रुप में स्वीकार किया गया। सुख के अधिकतम सम्पादन 
के लिये द्रव्य की उपयोगिता को समान रुप सै स्वीकार किया गया। 

मारतीय प्लाहित्य का विकास व्यावहारिक और सात्विक के मैद के साथ 
अग्रप्श्ति रहा है। व्यावहारिक मूल्य कर्म-प्रधान रहा और सात्विक मय बुद्धि 
परतान। क्रम:प्रधान परम्परा अहकार और भोग परक रही है, जबकि साल्विक 
मूतति में कर्मनिजी अहंकार और, भोग से परे रहा। निःस्वार्थ कर्म और भौग च्युत 
हीक़र सात्विक मूल्य सा्ात्कागल्पक होता है। व्यवहार में ज्ञान की खोज 
एक साधन के रुप में रही और उस ज्ञान को अर्थॉपयोगी प्रमाणित फिया गया। 
इसमें मूल्य की: स्थिति - शहीरिक अपेक्षा पर निर्भर करती रही है और प्ात्कालिकता 
की महत्व दिया, गया। इंस़ प्रकार व्यावह्मर्कि मूल्य उत्पाध्य एवं सौथ्य रहे 





है. जद कि सचात्लिक मूल्य अन्वेषणीस एवं उपा्य हे हैं। व्यावहारिकता में 
उपयोगिता ही महत्व दिया गया। इन द्वन्द्ात्मक विचारधाराओं का सतझू, 
संघर्ष चलता रहा है और युगानुकुल विकास और परिवर्तन भी होता रहा है | 
सामाजिक, राजनीतिक, आधिक, दाशनिक, धार्थिक आदि मूल्यों में परिवर्तन आता 
रहा है। इसका प्रभाव साहित्य पर थी पड़ा। 


साहित्य का समाज से अभिन्न सम्बन्ध है। पमस्त मूल्य समाज में ही अन्त 
सम्बन्धित होते हैं। साहित्य या कल्ला सामाजिक चेलना के प्रसार का प्रमुख 
साधन है। रचनाकार यदि अपने प्रति उत्तरदायी है तो वह जीवभ के प्रति 
अनिवार्यत्तः उत्तरदायी है। मानव-जीवन सामाज़िक प्रगति की प्रक्रिया में सदेव 
विकासशील रहा है। परिंगामतः सामाजिक प्रगति स्वर्य एक प्रधान मूल्य है। 
सप्स्व मासतीय साहित्य में वैयक्तिकता झे स्तलामाजिकता की और विकास दिखाई 
देता है। संस्कृत साहित्य में लौकिक साहित्य का विकास इसका प्रमाण था। 
लेकिन अभी मी जन-जीवन को मूल्य के स्तर पर स्वीकार नहीं किया गया था 
क्योंकि साहिल्‍य में आमिजात्य का अग्रह अवश्य था। नाठकों में सार्ववार्णिक्ता 
या क्ापाजिकता का आग्रह दिखाई देता है। वेदिक ज्ाहित्य, उपनिषदों की 
रचना, लौकिक संस्कृत साहित्य तथा प्राकृत एवं अपम्रद्ा साहित्य की सर्जना 
में सापार्जिक मूल्य की दृष्ठि से विकास दिखाई देता है। फरम्पर| के साथ 
प्रेयस्‌ प्रधान साहिल्य-सर्जना का विकास सामाजिक आग्रह का परिणाम रहा है। 
समाज व्यवस्था के अनुसार झाम्ताजिक मूल्य बदलता गया। फल्लतः न्याय और 
नेतिकता का प्रश्न भी बदलता गया। मनुष्य अनेक अर्थों में सामाजिक जीवन को 
चुनता रहा है। इसी क्रम में मानवीय शक्ति, उपकरण, संगठन और भोग निरन्तर 
गलि से उन्नति करता गया और इसी क्रम में व्यावहारिक मूल्यों की साधना 
विकसित होती गयी। इसका परिणाम साहित्य पर घटित हीता ऋअ्जा। क्रमशः 
भौलिकता को धर्म और आध्यात्म के साथ आत्मसात्‌ किया गया और चाहित्य 
में प्रवृत्यात्मकक्षा का समावेश होता ऋला। 


हिन्दी के आदि कालीन प्ाहित्य में जन-वादी दृष्टि काफी उमर चुकी नी 
और अपने मूल्यात्मक सन्दर्म को भी स्रों चुकी थी। भक्ति काल क्री स्चनाव्तक 
उससे परिवर्तन की आवश्यकता थीं। भक्ति काल सें सामाजिक व्यवस्था बहुत 
कुछ आदिकाल जेद्ी ही थी किन्तु सम्प्रदायों ही बहती संख्या; धर्माचायों की 


आओ 





समुद्ध त्थ्  मुम्तनप'नों के सार ज्य स्थादित हो जये के कारण नसप्माजिव 
ऐॉँवे में अदलण उमेज्ल था: भाग अम्मी के अधयत वन और अध्य के 
नरिण सामरक्रिक समग्यय को अपैका हड़ वयी दी सगे मुल्य की रधापना को 
आवश्यकता शी। सह मी झक़रण को सिषिंमि ही। उंध, वंसान, नये, सिद्ध 
और जैन शांडे झम्पणामों में संचर्ष हर विशजन की अिकासि को। इकतताए 
के आादतवादी अ्रद्धास्स के प्रमाश हे शक का जो इकच हा गधा हा, वेजातों 
और सन्‍्तों के द्वाए उसी मति को एसाः गये साम्टर्म मे रूप दिया गया | आइम्मरों 
और पाख़ण्डों के कारण छार्जर समाजन्यवहदा को मूकय देने के प्रयास में ही 
मक्ति कालीन साहिए की रखना हुई। इस्लाम ने भारतीय चिन्त' को उद्देलिल 
किया। फिय्सु वहीं भारतीय चेलमा का मात्र सपोदान नहीं श।। सताज़ में 
समावनाएँ संयोजित हुईं और उनका पसंरक्नात्मक झंधटम हुसा। भारतीय 
संस्कृति पर खतरा आ चुका था। उत- मानव मूध्यों दो ग्रल्िष्या और साधमों 
के स्वर पर साहजता की माँग के अनुकुश मक़ि-क्ाता की सचना हुईं। हूं कि 
धर्म की सामाजिक संगठन के आधार माना जाता था, अतः इस युए में सामाजिक 
गति की धार्मिक मियति के साथ संयोजित करने का प्रथास किया गया था । 
इस सामाजिक आशांजकता के साथ विदेशी शक्ति को ग्रत्यत्तर देने का दायित्व 
जहिल था। असः मूल्योँ को घानिक अखरण में संयोजिस करना पद्धा और मका्य 
के एप॑ में ईश्वर को उतारा गया। उसको चुगीन मूल्यों के चरम एप मैं प्रस्तुत 
किया गया। इसके साथ बाहाचार, पासण्ड, आत्मप्रदर्धन, अहान्यता, साग्प्रदाधिक 
संकीणला का क्रोध भी आवश्यक था। जमतसा के साममे अपने दायित्व की 
दिक्ला और पहचान का प्रश्न था। उसके लिये महामानव की कल्पना की मशी। 
अहिंसा की समाज में परम अज़द्यगंकता थी अतः मृत दया को साहित्य में 
समाहित किया गया। ,मनुष्य को मनुष्य के साथ जौड़ने के प्रयास में ही 
मध्य यूवीने चनन्‍तीं एवं मक्ष्तों ने दिव्य सत्ता को ही मानवीय घरातल घर खीचा। 


कृष्ण भक्तों ने घामिकता की स्वीकार अवश्य किया किन्तु बह उनकी 
सामाजिक जीवन की यथार्थ या मूल्यात्मक अप्रेक्षा की अभिव्यंजना में बाधक नहीं 
हुई। मक्सि कालीन काव्यान्दरीशन का केनइविन्द यही था- कि ईश्वर के साममे 
संभी चहें ऊँची जाति -के हीं: या नीत्वी' जीति के हीं संब समान हैं।. सामंती ताकतों 
को उजख्ंड फैल्में के लिये, एक सयुकत मौर्चा बनाने के लिये यह आवश्यक था 
वि पूरे समय का सरप्शीकरण किस, प्र! इंस' आधार फ हीमेता और 





उच्रता का भाव बमित हुआ ऑर एक व्यापक जनवादों मानववादों संस्कृति वो 
ग्चना के द्वारा अपने समाज की चुनौतियों को ठुकरा दिया गया। इनके आराष्य 
देव में गरीब सुदामा को गले ही नहीं लगाया पाँव भी धोया और सम्मान दिया। 
प्रेस से जन की सेवा करना ही परम लक्ष्य था। ऐसी मक्ति को स्वीकार करके 
भक्त अपने को परम पुरुषार्थ तक पहुँचा दिया था। सर्व सामान्य की मूमि पर 
जाति पाँति के मेद-साव को मिटा दैना हीं तो भक्ति के क्रान्ति का केन्द्रविन्दु था। 
इसको बडे गीरव के साथ मक्त कवि कह देता है। 


भक्ति में कहाँ जनेझ-जाति | 
सब दृषन मृपन विप्रन के, पति छ छघरमि घिनाति !! 
ञः ज्ः ज रु 
सध्या-तरपन-गायित्री तजि, मरजि मालामम्त्र सजाति। 
व्यास दाप्त के सुख सबोपिरि वेद विदित विख्यालि॥ व्यास, पंद-१०४५। 
भक्त ही नहीं उन के प्रभु भी प्रेम करने में किसी की जाति-पाँति नहीं देखते । 
यही तो आदर्श का यथार्थ रुप है और क्‍या चाहिए ? 
काहू के कुल तन न विचारत | 
अविगत की गति कहि नहि परति है, व्याधि अजामिष तार्त। 
कान जाति अरु पाँति विदुर की. ताही के पग धारत। 
ऋ 58 5 | 
यही सुभाव सूरके प्रमुको, मक्त-वछल प्रनम पारलत। सूर सागर, पर्द--१५ । 
गोविन्द प्रीति संवनि की मानत। “वहीं पद, १३। ह है 


जन की और कौन पति राखे ? 582 ५३ 

ज॑ति-एँतू जुल् कामि गे मत रेक्यरननि स्रक् यही -द श्र 
उस सम्य उच्च कल में पैदा प्ोना ही एस की बाए थो यहां उर चुग का 
यथार्े थ इली के 7पप्रेष्ष से इता सर्वर यतावदी अपेक्ष" दुल्य 7 व्यक्त 
किया गया हैं। वंड़ी जाति के लोगों का अवगुण अवगुण नहीं था। गदांधर 
भट्ट ने कहा है 

अड्ञे्लोग के औगुन वरमत सकुच होते जिय भारी जू 

जप... . ' (ओऔगदाधर मड् की वाणी, पू० ४०- पद, ७२३. 


के 


छः 


गरीबन के सहायक श्याम बस जन के लिये ही इस सत्र में जीन' कर रहे हैं 
बस उन्‍हें और भक्लि आन्दोलन के कवियों को दे ही आअमीष्ठ हैं। 


सु्याम गहीहनि है के गहक 
वॉनानाथ हमारे हक्कर, साथे प्रीति निवाइक।; छुर साथर पद, १६९। 


नाथ अनाथनि ही के सी | 
दीन दयान्ष परम करुनामय, जनडित बहुरंती । 


क्र कक हे ख् 


गौविन्द गाठढ़े दिन के मौल। पद, इ९। 
हार के जन सच लें अधिकारी) पद, ३8 | 


ग्यापक जातीय जीवन में संचारिक मुल्यों का अधिकारी तो जन सामान्य हीं 
है। उसकी छसके स्धिकर तक प्रहचाने के, भाव तो ये कवि ही भर सकते थे | 
जन-जीवन. के कट का प्रसिनिधित्व करते हुए मकक्‍त उसकी वैदना का साक्षी है। 
धह कष्ट की खरम झ्ीमी में अब उंकता गया है। खा वह कष्ट सह नहीं 
सकता। अब में नाह्यों बहुल गृपाल्ष। इसमें जन का दोष नहाँ यदि दौश मां 
है तो वह संसारी मनुष्य है अतः उसका भी जोदन उसी ब्याग्रक पवन का 
आंग है। अत- चह निश्रढ़के कह देश। 
जो हम मले बुरे लो तेरे । सूरखागर एज०। 


कवि अपने माध्यम से ज्ादुकारिता करके जीमनेवाले सामम्सी जीवन के भीजे 
असम्पान से जीने वाले ज़न को लेकर कृष्ण के पास खड़ा है। रोटी के लिये 
अपमान सहना उसे कक्षाप पश्तन्द्द नहीं, उसे बड़ा कष्ठ है किन्तु सामाजिक 
व्यवस्था में वह विवक्ष हैं। अब वह सतिहीन और मरूतिहीन हो चुका है अब 
ज्न-क्रान्ति के नायक के सामने यह प्रेषित करता है 
मेसे मने मतिहीम गुसाई। 
.'सद सुसनिधि "पद कमल हॉड़ि, स्रम करत स्वान की नाई ! 


हि क्र कं ] 
कौर-कौर-कारन, कुबुद्धि, झड़. किले, स्रहत अपनान। सूश्सागर, पद, १७३ । 
अब- उन, को अपने दुष्ख का ब्रॉँच हो 'बया है। अब तो वह झौट्टनें पर मीं 


| 
* 
हम] 
* 


कं 


स्तर 


कृष्ण की नहीं छोड़ेगा वह चोकप्त है और साहस के साथ कृष्ण को भी लड़न 
के लिये लक्षकार देगा। यही आत्मवल तो दुःख-बोध के साथ जन-जीवन में 
कृष्ण-भकक्‍त' को मरना है। 


आजु हों एक-एक करि टरिहों। 
के तुमही के हमही माधौ, अपने मरोसें लरिहों। सर सागर, पद--२३४ | 


558 कं नह रँः 


कवि जन को कितना स्वावलम्वी बनाना चाहता है। अपने अधिकार तक जो 
समाज ने उप्तसे कछीम लिया है वह लेकर ही रहेगा। खुद राम के रामत्व तक 
पहुँच कर चरन मूल्यों मे जीना चाहता है। सारा आन्दौलन जन की, समाज 
में त्यक्त और उपेक्षित जन को केन्द्र बनाकर ही चला था और यही जन-क्रान्ति 
की अपेक्षा होती है। इस प्रकार कृष्ण भक्ति आन्दोलन में केवल धर्म और 
रहस्य पूर्ण आध्यात्म ही नहीं है। उसमें तीखी सामाजिक चेतना और जीवन 
का सच्चा यथार्थ भी है। इसका प्रमाव पड़ा कि तमाम सामाजिकवर्ग एक मृथि पर 
आ खड़ा हआआ। जाति-पौति का मेद-माव दूर इआ और ख्त्री-पुरुष का मेदनमाव 
भी दूर हुआ। अब स्त्री की वह स्थिति नहीं कि वह चाहार दीवारी में ही वन्‍्द 
रहे उसे प्रेव आदि के लिए स्वच्छन्दता नहीं। वहु सो प्माज में स्वच्छन्द 
उपभोग कर सकती है। गुरुजन की लज्जा, परम्परित रुढियों का शिकार उसे 
नहीं होना हैं। वह प्रेमिका है और खुले आम अपने प्रेम का प्रयोग करेगी। 
कृष्ण और ग्वाल्ों के साथ रासशीला करेगी। अनुपयुकक्‍त पति के कठोर वन्धन 
में दण्ड सहने के ल्लिए वह वाध्य नहीं होगी अपेक्षित पति कृष्ण को पाने का 
अधिकार उसे है वह अपने स्वायत्त मूल्यों को प्राप्त करने के लिये पति का 
परित्यग भी कर देगी किन्तु स्वैच्छा से। सामनन्‍्ती संस्कारों के अनुसार कृष्ण 
उन्हें पति परित्याग काने के लिए ब्याध्य , नहीं कर सकते और यदि कोई मी 
नारी कृष्ण को पतिरएुप में पाना चाहती है तो पिता-माता भी बाधक नहीं हो 
सकते। गोकुल और ब्रज के द्वारा जिस अपेक्षित मूल्यों से पूर्ण जीवन की 
कल्पना की गयी है वह सम्ग्र रुप से अपने लक्ष्य तक पहुँचा हुआ जीवन है। 
जहाँ सहज़ता और स्वामाविकता को ही प्रश्नयय दिया गया है। प्रेष में किसी 
प्रकार की मर्यादा वाधक नहीं ही सकती क्योंकि संकीर्ण प्तमांज की कल्पना ही 
नहीं की गयीं थी ! 'चूंकि उस समय पर पुरुष से खत्री के किसी प्रकारके मानवीय 


प्र 


प्म्क्ध मैं संस्कृति के हक्‍स्‍न समझा जात था इसका परिणाम यह था कि 
सामूहिक जीवन क एक पहलू धार परिणाम और प्रयास से अछूता था। अतः 
सामाशिक जीवन में घनत्म आना सम्भव न था। स्ञारे मानवीय चरित्र के रहते 
हुए भी एक मात्न-स्वाभाविक प्रेमथ्यद्छार के कारण नहीं संस्कृति-ध्युत समझी 
जाती थी और मारतीय सरकृति का आधार बड़। कमजोर हो गया था। अतः 
प्रेम को स्वाभाविक प्रक्रिया की रुप देना तथा नहीं की स्वायतला अपेक्षित कीन 
प्रयास बन गयी थी। अतः प्रे-ल्लीला के स्वच्छन्द व्यवहार के साथ शख्िर्या 
सामाजिक कार्य में पूर्णतः उत्तदावी थीं। उनमें पूरा आहमबल था। लोक 
मर्यादा कुछ की कानि, मुरुजन आदि का सयथ उनमें नहीं था क्योंकि प्रेम तो 
सामाजिक जीवन की गतिशीलता के लिये साध्य और साधन दोनों था जो दाक्ति 
मी वा, शक्ति का स्रोत मी था। एक दूसरे को सामाजिक सहयोग में हैधने का 
आधार वय-क्रम में बदलती भूमिका के साथ प्रेम में ही था। कुछ विदोष रुढ़ियों 
और मान्यताओं के बीच जकड़े समाज को गति देनैवाला यही-सहज मानवीय 
प्रैन ही था जिसमें दयानता श्ी। तमी तो प्रेम करके भी ब्रज की नाहियोँ! 
मेक जिसने खद की नारी माना )। भिश्चिन्ल और ब्रेफिक़ थीं। 


पीढ़ी पिय-संग वृष्भानु-कुमारी । 
सरत अरन धरि भुजनि जा टिके अधर-पान मंधु करत सुधारी | 
छीतस्वानी, पद १५४७ 


यदि प्रियलम के संग नायिका राष्रा जगी हैं तो उन्हें भय नहीं है कि कोई उनके 
माव को जान ज्ैगा क्‍लिक वह सबकी जाहिर हैं। -०-' 


विध-संग जागी दृषमानु-दुल्ारी | 
अंग-अंग-आल्षत्त जँमात अलि-कुज-सदन ते मवन सिधारी । वहीं पहु-१६३। 


मीरा ने तो उस सहज प्रेम को स्वीकार कर लिया है। अब उन्हें किसी की परवाह 
नहीं है। 





7 बैठ बैठ के लाज गमाहि सारी। 
हे नीच घर जाओ, कुछ को लगाओँ गारी। 
५ ' “रा पृहत्‌ पद संग्रह-१६ | 


सन्तों के साथ बैठने नीचीं के घर जाने-सथा कुल को गाली लगानवाली प्रगतिशील 
मीरा डंके के चोटपर कृष्ण के प्रेम का वरण करती है। 


माई में तो लियो स्मैया मोल। 
कोई कहै छामी. कोई कहै चोरी, लियो है बजता दोल। “मीरा, वही ९। 


माई में तो गिरधर रग राची | 
भरे बीच पड़ी मत कोई, वात चह्ू दिस भाची 


कै अर के डर 
मीराके प्रभु गिरघर नागर, मो मति नाहीं काची। “भोरा, पद, ३०० । 
सच्ना प्रेम है इन भक्तो का वे लज्जा को जीवन-उपलब्धि में बाधक सानते हैं। 


सखी री लाज बैरन भईं। 
श्री लाल गुपाल के संग, काहे नाहिं गईं। मीरा--३१९ । 


सच्चे प्रेम की तन्‍्मयता और वास्तविकता में ही सच्चे समाज की कल्पना की 
गई थी। रसख़ान की प्रेमिका तो ठैरि कर कहना चाहती है कि कोई कितना 
हूं" समझे वह प्रेम करने से न मानेगी। 


न त् क्र रा 


टेरि कहाँ सिगरे ब्रज लोगनि काहिह कोऊ कितनों समुझे है। 
माई री वा मुख की मुसकानि, सम्हारि न जे है नज है न जे है॥ 
>-हिन्दी काव्य संग्रह । 


जे जा तक है. 


ऐसी आजु काल्हि सब लोक लाज त्यागी दौऊ, 
.... .. सीखे हैं सबे बिधि सनेह सरसाइबो । 
दोउ पर पैयां, दोठ लैत हैं बलेया. . .. 
उन्हें मूलि गईं गैयों, इन्हें गोगर उठाईबों | 

प्रेमी प्रेमिका में कोई किसी से कम नहीं है। अतः नारी के महत्व को समाज 
में प्रतिपादित करना और उसे भी सामाजिक स्वत्तन्त्रता दैना इन भक्त कवियों 
का प्रमुख प्रयास रहा है। इसीलिये कृष्ण-मक्तों ने बाल कृष्ण की उपासना पर 
काफी जोर- दिया है, क्योंकि बालक के साथ माँ की और उसके वात्पल्य की 


धर 


टिकी पतन नकल के जन जन अजब 


सुज्का बैड पमुख होती 3. अ्ी दह् हता। नहीँ मा खोर ऋरशा खिर्याँ उपहद 
पोगी। इसीक्षिय इन मक्का ने कृष्ण को माँ के श५य में सह के पास जीर समय 
वा प्रेमी के रुप में गोपियों का रा, संत्ाशी उपाद के पास हयेशा रखा 
है। इन सक्तों ते नारी की कृचली हुई अ्धि्त' की इंका! की। फन्‍्हें सामाशिक 
मुक्ति दी। नहीं अपने मानसिक खाजहार में सवतन्त और पूर्णतः महत्वपूर्ण हों 
सकी । परम पुरुष की उत्पति भी नारी से और साहचर्य भी गाी क॑ झाथ्व है। 
इस प्रकार मारी पुकण के बन्धरनों हे मुक्त समाज की कहयनणा इस उक्त 
कवियों ने वी ही। 


बृष्मन्पकतों 4 जिन प्रेम का वर्णन किय: है उसमे सल्ाई है, गहरा॥ है 
धैन्मयता और स्वाभिमान है, स्वच्छन्दता है. अमैद है, समर्पण है गति है जो 
संयोग, वियोग सर्य और वाह्सएय में पूरा हुआ है! यथार्थ लोक जीवन के 
भाषैद्ष इसी प्रकार के प्रेम की आवश्यकता उस समय थी। इन भक्तों ने उच्च 
काश की सामाजिक वियु खलता, ब्राह्मणों, शावतों, खसिद्ठों के अधः्प्तन तथा मूह यों 
एवं मान्यताओं के संक्रमण की उप्रस्चिलि का संकेस भी किया है। मीरा ने 
रहे में बधी नारी के जीवन की और संकेत किया है। वे उससे छठ चूदी हैं। 
इसी प्रसंग में उन्हों ने चोरी मारगी जेंसे सामाजिक कुकमों की और ध्यान 
दिया है। ऐसे संसार की परवाह मी उन्‍हें नहों है क्योंकि ये तो उससे जापर 
आ चुकी हैं। . *++- 


चोरी कहाँ ने मारणी, नह मैं कह अकाज। 
पुन्त के मारग चलता, हक मारो संक्षार । 
भाहि मैं पीहर सासरे, नहिं में फिया जी की साथ | 
मीरा ने सोपिन्द मिक्षिया जी, गुए मिछिया रेंदास। “मौरा, 8। 


हवाप्न कंधि के निश्न पदों में तत्कालीन समाज की व्यवस्था परव्यंग्य मिलता है । 
जग जीवन है जीव॑नि जग की | 
बसे कपली नटनाटकु पिटमेरि करत ठगोरी ठग की ॥। 
पंडित, तुंडकल मोगी। आसा बढ़े कुटंवहि मं की। 
सो को व्यास न बध्यों देरासा,' जयीं गनिकाहि कठिन कुंच--मग की ! 
' ““तयासि, १०४ | 
यथार्थ की व्यंजना कंगते हुए से कवि केंकल पंडित समुण्ख्ति तक हीं नहीं रहे 


गणिकाओं का कृच भंग भी इनकी नजरों पे ओझ्नल नहीं हुआ क्योंकि उसक 
मो समाज फर सीधा प्रभाव था। ते आगे कहते हैं--- 


ब्राह्मम के मन भक्ति न आवे। मूले आप, सबनि समुझावे ॥ 
औरनि ठगि-ठगि अपुन ठगावे । आपुन सोदे, सबमनि जगावे। व्यास, २१३ | 


उच्च सब्य व्राह्मप कितना झूठा ज्ञान देता था क्योंकि वह रुढ़ियों में आबडड 
था! उन्होंने साकत ब्राह्मन, गूगी ऊँट तक कह डाला है और इससे भौ 
आगे कहते हैं, करिं मन साकत कौ मूह कारों। कितना आक्रोहा था इन भक्तों 
के मन में उप्त सामाजिक रुढियों के प्रति, व्यभिचार और पाखण्ड के प्रति जिसे 
वे तोड़कर फंक देना चाहते थे। हथौड़ा मारकर चकनाचुर कर देना चाहते थे । 


सक्षेप मैं कहा जाय तो इस कालके कवियों ने समाज के विभिन्न पहलू पर 
यथार्थ और अपेक्षा के क्रम में अपनी अभिव्यंजना प्रस्तुत की है। ननद के 
पश्वार को कैन्द्र बनाकर इन कवियों ने व्यापक जीवन की अभिव्यंजना की है। 
हरगू छाल के सामाजिक अध्ययन में इसकी पूरी झाँकी खड़ी की गयी है। 
' कृष्ण अपने इस रुप में बेंभव को तिल्लाजलि देकर सर्वक्ाधारणं में आ मिलते 
हैं इस रुप में उनके जीवन को समाज के ज़ीवन से पृथक करके नहीं देखा 
जा सकता है। गोप-गोपियों के बीच पिरकर वे अनेक ऐसे कार्य करते हैं जो 
उस थुग के सामाजिक जीवन को अभिद्योतित करते है। कृष्ण के इस जनव दीं 
रुप का निर्माण समाज के बीच में ही हुआ है। लोक विरोधी तत्वों का इसमें 
मितान्स अमाव है। मध्ययुगीन कृष्ण-मक्‍त कवियों ने कृष्ण को यद्योदा, राधा 
तथा अन्य गोपियों के बीच में रख कर तल्कालीन सभी संस्कारों, धार्भिक ठिश्वासों, 
प्रधाओं, रहन-सहन, कला, अनेक व्यवसायाँ, देनिक उपयोग की वस्तुओं, 
परम्परागत रुद़ियों, पर्वों और उत्स्वों धर्म एवं दर्शन सम्बन्धी विचारी, सम्भौहन, 
जादू, टोना, ताबीज, माग्य, डिठौना। राजनीतिक परिस्थितियों आदि का ऑकलन 
जिस पढ़ता से किया है वह उस युग के समाज का पूर्ण चित्र है! माँबेटे 
की सार्वजनीन कहानी द्वारा सामान्य जीवन को जितना इन कवियों ने समझा 
है उतना शायद और किसी ने नहीं समझा” ( मध्य युगीन कृष्ण-काव्य में सामाजिक 
जीवन की अभिव्यक्ति, हरगूलाल, पृ० ३ ) | 


इसके बाद यह भी जान लेना आवश्यक है कि केवल इन कृष्ण भक्तों ने समाज का 
चित्र ही नहीं पैशकिया हैं अपितु उसी जीवन के माफत युगीन अपेक्षाओं के सत्त्दर्म में 


दश , ., 


सामाजिक फृशा- की थी अऑम्रियाज़न की हैं, इन ऊवियों ने टुडले जग सृक््या हें. जँसे 
समाज + चित्र हो गहीं पेशाउ या अपितु उचधे खिे विकय सब हे गुयों से पूर्ण 
जीठन का पिकानएद भी दिया, कर्यीकि इनकम अाम्दीलन सीहटेकए शा। इनका लोक -- 
जीवन से तादाहम्स था और यहाश का झम्यक शोध इसी था! वम्युताः इनके व्यारा 
जो सास्कृतिक पुष्य भेतना प्रस्तुत की गई बढ़ धष्रीण समाज है जिसमें कर्मठता है 
दैनिक जीवन का प्रेम क्पूर्ण जीलम में परिशाप्त हैं। परस्चिष्या आधार्ति जीवन 
में प्रेम को मुदितः और मेली के सडारे पेंपणोयतला में आनम्द का स्तर प्रदान 
किया गया है। 


मनुष्य एक साथ ही देहजीवी और बृद्धिजीवी दोनों है। देह मुजञक अपेक्षाओं के 
आधाए पर बुद्धि की सहायत! से मनुष्य रजनीसिक संस्थाओं में मुल्याँ की जॉज करता 
हैं। जब आवश्यकताओं में उत्पन्न होनेव/छे मुल्य रजनीतिक मूल्यों में विकास सास 
फरते हैं; दराज्य मानवीय सम्बन्धी का परम व्यवस्थापक है अन्य तमो 
व्यवस्थाओं की सौहिलता का प्रामाभिक संस्करण तभी बनता है जब वह राजदण्ड 
वी सुद्दा में अकित होता है। राज्य की प्रमु पता उसका एक पक्ष है, इस 
शक्ति से समशित व्यवस्था और नींसे इूसर। पक्ष हैं। प्रायः राजनीति उातहार 
शक्लि का अनुश्नंधान मात्र रह जाता है! * "सी स्थिति में 6एछ समाधि 
राजकीय आदेश अथव। ल्लोमादि मूलक राजनीतिक प्ररोचना किस प्रकार धर्म को 
प्रतिष्ठित करने के साधन बन सकते हैं, यह संशय दुनिवार है। हपष्ट ही 
राजनीति धर्म का प्ाक्षात उपकार नहीं कर सकती है, फिललू वह उसके मार्ग 
में कम्ठक शोधन हारा सहायता करती है” (गोविन्द चम्द्र पाण्डेश' मूल्य मीमांस। 
पु० १९१९)। राज्य वह नियामक सत्ता है या रही है जो मनुष्य के सामाजिक 
मूल्यों को अनुश्ञाप्तन प्रदान करती है। जनता की शक्लि तन्त्र में बंधकर उसकी 
ससन्त्रता वी रक्षा करती है और उसे स्वच्छन्द होने से बचाती है। शक्ति की 
वृद्धि और जनता की समर्पण-मावना के कारण इस समन्‍्त्रतात्मक व्यवस्था में विकार 
आया और उसने समाज की सस्कृति और जमशुत्रि को विवश सी किया संघर्ष 
और विद्रोह्ठ के कारण विकुति और परिशुद्धता का दौर चलता रहा हैं और उसका 
प्रभाव लोक-वेतना पर मी पड़ता रहा। राज्य संस्था के सन्दर्षई में आदर्श और 
यथार्थवादी विज्ञार धाराएँ रहीं हैं। ' इसका कारण आ कि राजतन्त अपमे 
उद्दक्य से विचलिल होता गया। राज्य की प्रतिष्ठा के साथ प्रमु॒ सत्ता में ईश्वर 
का आरोप होने लगा। इस बढ़ती ज्क्ति के कारण राजतन्त् में निजी सम्पत्ति 


के प्रति मोह बदा और राज्य के अन्तगत मौतिक तथा मनंतिक बुराई्याँ उत्पन्न 
हुई 

वस्तुतः राजतन्त्र कुछ व्यक्तियों और वर्गों में केन्द्रित हो जाता है और 
लोक-जीवन की या उसकी चेतना की उपेक्षा मी होती है। लोक-चेतना को स्वीकार 
करनेवाले राजतन्त्र के अन्तर्गत ज्ञानात्मक आदर्शका विनाज्ष होता है। प्रायः यह 
देखा जाता है कि राज्याश्रय में हुए या अरण्य में होनेवाले चिन्तन को राज्य 
की अनुकम्पा प्राप्त हुईैं। राजतन्त्र की व्यवस्था हो जाने के बाद उसका 
प्रभाव अकश्यमेव पड़ा। ऋषियों की तपस्या की सुरक्षा राजलन्त्र के ऊपर थी 
तो सामाजिक, सास्कृत्तिक मूल्यों को दिला देने का दायित्व सर्जनशील व्यक्तित्व 
पर था। उसके प्रचार-प्रसार में राज्याश्रय की अपेक्षा बनी रहतो थी। कमी-कसी 
सर्जनशील व्यक्ति न सामाजिक राजनीतिक और आर्थिक विद्रोह किया तो उसे 
राज्याश्रय की अवश्यकता नहीं थी, किन्तु उसके विचारों की परम्परा सम्प्रदाय 
के रुप में राज़तन्त्र के अन्तर्गत ही फूली-फत्ती। बौद्ध धर्म और जैन-धर्म की 
सम्प्रदाएँ और उनकी विचारधाराओं को राज्य की शरण गहनी-पड़ी, जो क्रान्ति 
की प्रतिफल थीं। मौर्यवश के बाद से कभी उभरता और कभी दबता बोौद्ध-धर्म 
वश्चयानी शाखा तक राज्याश्रय प्राप्त करता रहा किन्तु राज्याश्रय के समाप्त होते 
ही मुसलमानों के शासन में बौद्ध-धर्म का स्वरुप समापते सा हो जाता हैं. किन्तु 
जेन सम्प्रदाय पर मुसलमानों की इृष्टि अच्छी थीं अतः वह अपने विभिन्न 
सम्प्रदायों में चलता रहा। भक्तिकाल में जो काव्यान्दोलन उमरा वह राज्य की 
प्रमुससा से पृथक रहा किस्तूु राज्याश्रित रचना का कमी मी अभाव नहीं रहा। 
राजवशों ने विभिन्न सस्कृतियों को दिलश्ला भी दी और उन्हे कार्यान्कित मी किया । 


भक्तिकाल में मुसलमानी साम्राज्य स्थापित हो गया था। सामन्ती सस्कारों 
में वर्ग विभाजन राज्य के अनुकूल होता है। अतः इस सामन्ती और साम्राज्यवादी 
युग मैं वर्गाक्नित समाज रंहा। क्यीय -संस्कृति की स्थापना के साथ राजनीति 
विचलता से स्थिरता की और उन्मुख हुंईं। ' परिणामतः काव्य नें मिश्चित गति 
प्राप्त किया। लोक धारणाए' निर्दिष्ट होने लगीं और सामाज़िक विचलतां मर्यादित 
होने लगी। फलत, सरचनात्मक संघटन शुरु हुआ। राजपूतों का सम्मान 
छीन चुका था। मुसलमानी शासन के साथ मुसलमानी धर्म और सस्कृति का 
मर .फ्रचार प्रसार हो रहा था। निम्र दर्ण की स्थिति पुनः खराब हो चुकों थी। 
कृषि की- स्थिति ठीक नहीं थी। निम्न जातियों की घार्मिक' भूमिका नहीं रहीं । 


६4 


देशी राज ओं के एहुतव के ज्ञाथ भारतीय «जत वा सम्पन मी जाता रहा। 
इस देश में सॉलाजिक सगलम धंर्णमक लियलि के ऋाश्ा होता रहा है। माक्ति 
काल में मी यही हजा। वंध्गत प्र्म की कण चना का विकाल हुआ। सानदीय 
गीत की परतिफ्कः का प्रश्न |, उपे सपग्र मूल्यों के सश्म सरुय में भरता कवियों 
से प्रतिफत किया। अल्मदल अर अभिलासव की अपेक्षा ने परम्परा को सम्प्रदाय 
से पृथक मुछ्यगंत संस्यानों के हुए में स्थादित किया । समाज दी मय पछिरे से 
या अध्दर्श के साथ परिशोधित करने का प्रयास किया गया; थुक्मन्दर्म के कम 
में यह कथ्यान्दोशरम भी सम्प्रदादों में बसा गया। इस काश का रचनाकार 
राज्याश्चित नहीं था किन्तु वह राज्य की गतिविधिया को पहचामसलः अमय था 
और उसकी स्थिति तथा सम्मावना के प्रति सतर्क था; पुसलमानी शाझ्मन के 
आतंक, मिर्मेमतता और लॉग किप्सा के विशेध के साथ मफक्ति काल्लीन साहित्य का 
सम्बन्ध था। झानाज़िक, सास्कृलिक, आर्थिक, समतामगिक्ता-बोध, परम्प्ति 
रढ़ियों पर्द पमुपरा। के स्यग और अपेक्षित स्वीकार के स्लांथ मक्तिकाशीन साहित्य 
में उप्त समय को राजनीलिक व्यवस्था भी सचनातत्व के रुप में मानी जा सकती है। 

उंपने युग के राजनीतिक यथार्थ के परिषेक्ष मैं ही इसमर्का ने एक पंसे 
राजी की और राज्य की कल्पना की, जो युगीन क्राम्लि के लिए उपैक्षा सी। 
जन का ठाकुर है कृष्ण छेकिंन बिल्कुल जन-जीवन के दोच निमरझित है। मन्द 
पक स्रामन्‍त हैं और कृपण्ण उनके बेटे हैं। यही कप्ण जनम के नेता और जम 
के ठाकुर हैं। जान के बीच काम करते है, क्रीक्ा करते हैं और जन-जीवन के 
बीच सहज भाव से जने की सता में संलग्न हैं। नन्‍्द, कृष्ण और जन के बीशख 
जरा भी मेद-भाव नहीं है। भोजन करत ननन्‍्दर्लाल, संग लिए 7ताल बाश करत 
विविध स्थान वसीवर छया -छीत स्वामी, भद ७9। एजा की ऐसा ही होगा 
तआहिए। क्तिना सहज है यह राजा? कमी भी सामनत की व्यवस्था में चिंपंटा 
नहीं है। सामन्स होकर जन के बीच जन के उद्घार के लिये उतर पड़ता है। 
बुद्ध ने मी तो सही किया था। खेर कभी-कभी ऐसा उद्धार आमिजात्य वर्ग भी 
हुआ जिसने अड्रो बढ़ कर जनन्क्रान्ति की। कृष्ण तो काफी सहज हैं। 
बांसी भोजन करते हैं, ऐसे राजा की सामान्‍्यता देखते बनती है। 

- करत कल्लेक मोहनलाल । 


रमैः ॥) जो जे - 


/ जीते स्वाभी कन भाई चसंतन चले लटकि पश्ुपौल। --वहीं पंद, छ१। 


क्न्ह 


करष्ण एकः अऋाएगा4वा ज्त कै ा की भाँति नित्य कल करते हर 
'.. मंजन करत गोपाल चौकी पर। --वही पद, ७७। 


किलनी सहजता है फिर मुल्यों की स्थापना के लिये क्यों कष्ट होगा? सच्चे 
राजा का व्यवहार यही होना चाहिए। राज्य का लक्ष्य मी यही है कि जन की 
शक्ति से जम का ही कल्याण करे किन्तु राज्य की जौ व्यवस्था हो चुकी थी 
उसमें जन की शक्ति का प्रयोग जन के शोषण और दम्नन के लिये किया जा रहा 
था। कृष्ण सच्चे रूप,मे राज्य .और समाज के अपेक्षित मूल्यों की अभिव्यंजना 
बनकर व्यक्त हुए हैं। हि । 


४ ४०० . ७ « उकूरायत् गिरिश्वर की साँची। 
- फीस ज़ीति जुधिष्ठिर-राजा, कीरति तिह लोक में साँची। 

धर ल्‍ -“अुस्सागर, पद, ए८। 
पैसे जनवादी, नेता के लिये ही जन मुक्त माव से अपने प्रैम, भाव और शक्ति 
को सम्रर्षित कर, देगा बस ,अपनी और उप्तकी शक्ति को क्रिय/त्मकता देने के 
लिये। यह शक्ति के आगे घूठने टेक देनेवाला समर्पण नहीं है। यह तो सहज 
सहयोग की सीता, में एकमैक होने की प्रक्रिया है। जहाँ लोम नहीं सकोच्र नहीं 
सामांजिक एकात्मकता है। उससे नारीं मी मान न करेगी बस “उसकी जीवन्तता 
को बनायें रखने के लिये समर्पण अपेक्षित है उसको सम्पूर्ण प से अपना लेने 
की लिये ५, 

| * मानिनी एतो मान न कीजे। 
थे जीवन अंजलि की जल ज्यों जब गुपाल माँग तब दीजे। 

| -परमामन्द सागर, पद--8१३ | 


क्रान्ति में युवक और युवती की शक्ति ही काय करती है। पता नहीं कब इस 


यौवन की. आवश्यकता होगी यह, तो क्रान्तिकारी नेता ही जानता हैं। उस समय 
यौवन का समर्पण करना ही है। आनाकानी करने से काम नहीं चलेगा 


हक 


शज्य और राजा की यह अभिव्यजना जिस यथार्थ के सन्दर्भ में हुईं है उसमें 
साम्राउ्यवादी विचारों के कारण पिता,- बहन, " भाईआदि किसी की मी उसपैक्षा कर 
सकता है। अपने राज्य की अमीण्सा मे वह पिता को बन्दी ,बना लेगा, बहन 
कोसी कायंगार में डाल्नदेशा। कंस का राज्य यथार्थ की पीठिका पर आप्लीन 
है। अब आवश्यकता है कि जन क्रान्ति के द्वार उसका विनाश कर दिया 


द्यु 


ज । अंपते उल्यात्रर को फैसा राजा ब्र्म समझता है उसके किलाफ क्रान्लि 
करनेवाले को लहर दी अधितते कुल देना चला है। उसके प्रास शक्ति 
होती है और उसका प्रतेग वह जन-कांसि के टसम में काला है... कीश कृष्ण 
और इहाडैव को मी पम्य कर तेमा अरकिला है। 


देखि कस अति भगी दुलारी, शेकावाति बहुल दे मारी ॥ 


हि ध््ब डा क 


जे सलवार ढाल सद कोऊ, दारह माहि नम्द सु दोज़ । 
द्वाहे सारि मनन सब मेरे, सनक छोहरा अहिरन करे । 
ब्रजविलास, बजवासी दाम कृत पृण ६०१ । 
जन क्रान्ति के समय जन की दाक्ति ताना झहाही राजा को माण्य लगती है। 
किन्तु जन की शक्ति अपार है जब वह क्रान्सि के लिये तैयार हो जाती है। 
कंस का बिनाद् होता है। जनक्रान्ति के बाद जिस नये राज्य की स्थापना होती 
है उसमें प्रजा की सुत्र देना ही केन्द्रीय बेचना होती है। यहाँ भी ऐसा ही 
होता है। 
और कछू चित शौच न कीजें, नीति सहित परजहि सुख दी ॥ 
>अजविलाप्त, पू० ६०४ । 
जीवन के यथार्थ का सदा भोग मन भोगमे वाज्षा राजा तन का सदा 
प्रतिमिक्त्वि नहीं करता। कृष्ण तो बचपन से ही जन के बीच रहे हैं। जेके 
हैं। पढ़ें हैं। फिः उनको जनन-जीवन का सूखद पव॑ दुखद अनुभव क्यों न 
हो। मथुरा में रहने वाले कृष्ण को अंज और गोकुल की याद बराबर आती है। 
उन का आकर्षण उस जन-जीवन की और बराबर हैं। यद्यपि मथुरा कंश्रन और 
मणियों से मरी है किन्तु जबहिं सुरति आवत वा ब्रज की मन उमगत तन नाहीं । 
फिर सजा मनसा जन में है. शरीर से राजधानी में है। फ़िर क्यों मं जन का 
सच्चा कल्याण करेगा? सहपाठी सुदाफ्म जब #थुरा पहुंचते हैं. हो उनका मिश्र 
जनवादी राजा उनकों गछे से लगा केता है और फिर समुलतः: कष्ट को दूर करके 
ही छोड़ता है। प्रजा के कष्ट का निवारण राजा का कर्तठ्य हैं। ग्रह आदकष नहीं, 
छत्चे राजा का यहीं यथार्थ है। कोई मैद-मांव न स्खकर जन के लिये गज़ा 
ही समर्पित है--फिर क्‍यों न दुरबल विप्र कुृच्रोंल सुदामा, साकी कंत 'लगायौं-- 
ऐसा हो ' सूरसागर फक रुप + 


साम॑न्ती सस्‍्कारों में बंधे ज़न-शोषक राजा के प्रति न स्नेह है और न भय 
है। उनके लिये वे नितात त्याज्य हैं। जन-क्रान्ति मय की सीमा में बाहर अपना 
अस्तित्व रखती है। तानाशाही और जन शोषण पर आधारित प्रभु सत्ता के आगे 
क्राग्तिकारी नहीं झुकता। जन-क्रान्ति की पूर्णता के लिये यह अनिवार्य आवश्यकता 
है जो विचार की प्रथम अवस्था है। उसे तो अपने जनवादी शक्ति में ही सारी 
शक्ति दिखाई देती है। बस जन की सगठित शक्ति के मानस एप में हीं 
उसकी अमीष्ठता है। 
मक्त को कहा सीकरी काम ? 
आवत्त जात पन्‍्हैया टूटी विसारि गयो हरि नाम ॥ 
जाको मुख देखत दुख उपज ताको करनी पड़ी प्रणाम । 
कंमन दास लाल गिरिधर--बिनु यह सब झूठौ धाम ॥ 
क्तिना साहस और कितना खरा विरोध है। राजा के भरे दरबार में गाकर उसकी 
तीखी शिकायत एक प्राण अर्पित करने वाला क्रान्तिकारी ही कर सकता है। 
ऐसा ही साहस मीरा में है। एकबार जन की सेवा का ब्रत ले लेने पर उन्हें भी 
किसी का भय नहीं है। राजा लो सामाजिक मूल्यों का नियन्त्रण, परिमार्जन 
करता है किसी के व्यक्तिगत और सझ्ामाजिक मूल्यों पर आध्रात वह नहीं कर 
सकला। राजा मूल्यों को मूल्यों की आवश्यकता तक पहुँचाने वाला वाहक मात्र 
है। राजा राजा होंगे किन्तु मीरा जन-सेवा के भीतर स्वतन्त्र हैं। 
कं क्र रे न 
राणा ने समझाओ जाओ, मैं तो बात न मानी ! >-मीरा पृहद्र्‌ पद समग्रह ९ | 
वह तो निर्विकार है। जन-जीवन से दूर हँटे राज्य-सुख की अमिलापा उन्हें 
नहीं है। 
राजपाट ,मोगो तुम ही, हमशै न तासूँ क्राम। वहीं पद, १६। 
वह ॒तो स्पष्ट कह देगी कि तुम्हारे राज संत्ता से जुड़े लोग कृड़ा हैं में उसमें 
नहीं रह सकती। 
नाहिन सावे थारो देसड़लों रग छझड़ो। 
थारे देसा में राणा साथ नहीं छे, लोग बसे सब कूड़ो । वहीं पद १७। 
' *.« राणा जी अब न रहौगी तोरी हटकी। 
साध संग मीहि प्यारा लागे, लाज गईं घूँघट की। मिश्रित माषा, पद, १। 


द्व्व 


जनवादी व्यक्ति संघर्ष में हारहा या टुटता नहीं । वह आए से निकले कंचन की 
भाँति स्वच्छ होता है राणा जी थे जहर जियो गे जाणी।! 

जंसे कंचन दहत अंगिन में, विकेशत बाहर बॉगी। यहीं, पद २०९ । 
बड़ी मस्ती से इस जन जीवन के कष्ट से पार होना होगा। झामन्सी संस्कारों 
में घिरे ज़न को सच्चे केवट की आवश्यकता होती हैं। जन-नेता कुंष्ण ही जेवट 
हैं, संघप प्रसन्न होकर ही होता है। 

कु लेना ने देना स्गन रहना। 

गहरी नदियां नाव पुरानी, खेवटियें सूं मिलले रहुमा। “यही प्रद--१३५॥। 
यथार्थ जीवन की इस विभीषिका को मीरा मे पहचाना शरा। क्राग्तिकारी सिंह को 
माँति समय की सीमा में नहीं रह सकता। उत्तके पाप्त जन-शक्ति होली हैं। 
भयभीत तो शासक होता है जो अपनी रक्षा के लिये बाहरी शक्ति का आधरण 
रखता है और फिर भी अपने को असुरक्षित समझता है। जनता तो किसी 
का भय नहीं करता, बस उसे जन की चिंन्सा होती है। यही अपेक्षित मूल्य है। 

सिंहनि-घिंह बीच बैठथों सुंत, कस स्थाराहि झरिहे। “हध्यास, पद्र-+१०८। 
जन की समस्याकों तशा शासक के प्रति विद्रोह की भावना को लैकर शोपियों और 
कृष्ण के बीच जन को क्‍या भय है? मय को लिलाजलिं देकर वहु इस होश में 
आया ही है। वह तो झूठे समय और सक्तव मय की पहचान रखता है। 

गरजत हों, नाहिन नंकी हुए । “व्याप्त, पद, रक्ष८ । 
वह मर जाना पसन्द करता है किन्तु घूटने नहीं ठेक सकता। कभी पराधीनता 
उसे स्वीकार्य नहीं है। स्वायत्ता ही उसके लिये सूल्य है। 

मैरी पराधीनता मेटी हरि किन। 

सिघन के ब्राज्चक मूसे हू तजत प्रान, नहिं चरत हस्ययों तुन ॥ 

वही, पद २७६8 । 
सब कुछ विवेक सम्पत्त ही होगा। समाज और जीवन को विदेक के स्तर पर 
स्वीकार करना ही भक्ति-आन्दोलने का कैष्द्र था। ०-०० 
- * व्याप्त विवेकी भक्त सं, इृढ़' कर कौज अ्रीति। 
/ 'अविवेकी को संग, तेज; यही भक्ति की रीति॥ कही, पद--३१०६। 


द्च्द 


उस किन्तयर के घरातल पर ही जन क्रान्ति सफल होती है. गुमराह होने से 


जन को और खतरा झेलना पड़ता है। इन आवश्यकताओं का बोध इन 
भक्तों को था। 


सूर जेंसे कृष्ण-सक्त ने उस काल की राजनीतिक विश खलता को देखा और 
उसके एजेंण्टों के द्वारा की जानैवाली जन की दुर्दशा का भी बोध उन्हे था। 
तमी वे उसे इन्कार करके कृष्ण के चरणों में ही जन का सच्चा कल्याण देखते 
हैं और उन्हें उस्तका इढ़ मरोसा है। निम्न पद में यथार्थ का चित्रण और शासक 
का कुच्चक्र व्यंजित हुआ है। 


जनम साहिबी करत गयी ! 

काया-नगर वड़ी गुजाइस, माहिन कछु बढ़यों । 

हरि को नाम; दाम खोटे लौ, झकि-झाँके डारि दयौ। 

विषया--गॉव अमल कौ राटों। हॉँसि-हँसि के उमयी। 

नेन अमीन, अधर्मिनि के बस, जहाँ को तहाँ छयी। 

दगावाज कुतवाल काम रिपु, सरबस लुटि लयौ। 

पाप उजीर कह्या सोह मान्यौ, धर्म-सुधन लुटयौ। -सूर सागर, पद ६४ , 


लभी उन्हें पूरा विश्वास है कि अपने अपेक्षित मुल्यों के संवाहक कृष्ण पर और 
कोई जन का जन्ना मूल्य स्थापक नहीं है। 


हमारे निर्धन के घन राम। वही, पद ९२। 


इन कृष्ण-मक्तों ने यथार्थ राजनीतिक स्थितियों के बीच राजनीलिक नि्द्शन 
के साथ युगीन अपेक्षा के क्रम में ऐसे जन-छाक्ति की कश्बना की जो कृष्ण में 
अपना अधिष्ठान देखती है, ज़िप्तकी अवस्थिति कृष्ण मन में नहीं जन के मन 
में थी। क्यों की परिसपित करता हुआ मूल्यों में सिमघटता हुआ जन-जीवन 
कृष्ण को केन्द्र बनाकर प्रतिपादित हुआ। इस राजनीतिक शक्ति में गति प्रवणता 
थी, सर्वसुलमता थी और सामान्यीकृत सामाजिकता थीं जिसमें अमेद था। गत्ति 
में गति देखना ही इन भक्तों को अमीष्ठ था। यथार्थ और अपेक्षा के क्रम में 
सतत मूल्यों की व्यंज़ना इन कृष्ण कवियों ने की थी। 


>> मानव जीवन की सुरक्षा और कर्म परायणता के लिये अर्थ आवश्यक है। 
अर्थ के अन्वर्गते समस्त उपयोगी और उपमोग्य वस्तुओं की आवश्यकता होतीं 


घ 


हक उछ के उत्पादन से और उल्वादन से मनुष्य का जस्ीघा सम्बाध होता है 
शासके आट््श पर ही ह्ाफाड्ीरिक जीवन का काय सम्णदित होता है। मनुष्य 
का ह्यादहकीक जीवन हों काम कम और भोग की इ्यवण्शा है।. सामाजिक 
शजनीतिक और अधिक एक्ष्य संस्यानों &। विकास मनुष्य के ह्याथहारिक जीवन 
के कारण हुआ। अर्थ नोंग साधन है और प्रत्पादन आदि के सन्दम॑ में साध्य भी 
होता है, क्योंकि पनुष्य कर्म में लिप होते सप्य अर्थ को उलीफ समता है। 
अतः अर्थ थी धर्म और का+ की लग्ड एक पृरुषा्थ स्वीकारा गधा! मनुष्य की 
सुस-संवेदना काम-सुख और जिल्ल सुस्ध के रुप में दिखाई देती है! इनके साथ 
मानव जीवन की अपेक्षाए' जुड़ी होती हैं। मनुष्य की सुख्सावेदना काम-जीवन 
का एक अंग है। मनुष्य इच्छा से आक्रान्त होकर आर्थ के प्रति म्नश्न वयक्तिक 
नहीं रहता अपितु यह सामाजिक आग्रह रखता है। अर्थ और धर्म में कर्म की 
प्रधानता होती हैं। कर्म का अर्थ ही सुल्य है जो उपयोगिता की अमीष्ठता पर 
निर्मर करता है। भोग जब व्यक्तिनिषठ होता है तब तक उसमें मतिकतला का 
प्रवेश नहीं रहता, लेकिन कर्म जब सामाजिक भीग का विषय बनता है, तब वह 
मिरवार्श और नतिक हां जाता है। इस प्रकार ममुध्य था आर्थिक अधिकार 
स्वार्थों' होने में नहीं. अपितु समाज वी विधिध आवश्यकताओं की यूरि में है। 
समाज की प्मृद्धि के साथ उपभीग की अनिवार्थता मानी गयी है। इस प्रकार 
मनुष्य उत्पादन सन्दर्भ में साधन ही नहीं रहा अपितु साध्य मी हुआ। जहाँ 
घाभिक आग्रह मे सोचा जाता है कि मनुष्य मोजन के लिये आश्यम्तिक परिश्षम 
क्यों करता है, वहीं अर्थशास्री विचारधारा प्रश्न करती है कि ये लोग कंसे होते 
हैं जिन्हें सोजन के लिये परिथ्रम नहीं करना पड़ता! वस्तुतः आर्थिक विकाक्ष 
के साथ राष्ट्रीय समृद्धि-सुख-संवेदना उपयोगितावादी दष्ठि, जीवन की व्यावहार्किता, 
लौकिकता आदि का. विक्रास ' हीत्ता है। 


लोक जीवन में आधिक आग्रह के साथ जीवन-प्रक्रिया में बदलाव आता 
रहुत्ता है। फलस्वरुप जीवन-दर्शन ही बदल जाता है। आर्थिक लगाव के कारण 
है| कृषि तथा अन्य प्रकार के उत्पादन का आविष्कार हुआ। वैदिक काल में 
सोमरस आदि पोज्य पंदा्थों की सरोज के साथ कृषि का थी विकास हुआ। 
ऋग्वेद की' ऋचाओं में इनके प्रति संकेत मिलता है। उपनिषदों में भोग हीन 
दर्शन के वावजूद भी उत्पादन और उपभोग की फम्परा चलती पही। द्रष्य 
पदार्थ और सांसारिक सुर्श्ध को ही लोकायंत परम्परा में सतमाना गंया। 


आ्िक संमृद्धे के साथ जन-जीवन की +ड-नहूननन्‍ता और नियृत्यात्मक्ला 
निर्धारित होती है। जीवन-दर्शन बदलता है। फलतः सूजनात्मक ज्षैत्र में भी 
परिवर्तन आता है। साहित्य-सर्जना और लोक चेतना में ये तत्व उपादान बनते 
चलते हैं। आश्िक समृद्धि और आग्रह का साहित्य-सर्जना पर प्रभाव पढ़ता 
चलता है। 

मक्ति काल में महन्तों और मठाधीशों का जीवन शराजसी था। विदेशी 
आक्रमण के कारण आंथिक स्थिति रज़नीतिक स्थिति के स्राथ विचलित होने 
लगी इसका अभीतक कोई विडेष प्रभाव नहीं पड़ सका। इसके आगे 
( १४०० ई०--१६०० ईं० ) जुद्रों की स्थिति में बदलाव आया। आक्रमण हुए 
अर्थ को ही केन्द्र बनाकर, अतः आधिक सकट अवश्यम्भावी था। दूसरे सरकारी 
आय के समी स्रोत मुसलमानों के हाथ में थे। उत्त समय यह आवश्यक था 
कि जनमत और शासक वर्ग के सामने आथिक उदासीनता को मूल्य के स्तर 
प्र लिया जाया इस अपेक्षा के साथ आर्थिक आग्रह को महत्व. नहीं दिया 
गया, किन्तु गरीबी को महान्‌ दुःख के रुप में स्वीकार किया गया। इस काल 
के कवियों के साहित्य का रुप गठन उच्च युग की आथिक अपेक्षा के साथ भी 
जुड़ा रहा | 


भक्ति कालीन कवियों के काव्य से यह स्पष्ट होता है कि उस समय विभिन्न 
जातियों का कार्य अलग-अलग था और वे विमेद से मी आपन्न थे। अथ के 
आधार पर ही उनकी आभिजात्यता और निम्नता मानी जाती है। नरोचम 
दास ने स्पष्ट कहा | 
क्षत्रिन के प्रण युद्ध ज्यों बादल साज़ि चढ़े गज बाजन ही। 
बेंदड्य को बानिंज और कृषिषन, झूद्ध के सेदन नीसि यही! 
विप्रन के प्रण है जू यही सुख सन्पत्ति सो कुछ कांज नहीं । 
के पढ़िबों क॑ तपीधन हैं; कन मॉँगत ब्राह्मणे लाज नहीं | 
>-कविला कौमुदी, पृ० १४७ । 


यह अर्थ की उदासीनता सुदामा को गरीबी की सीमा रेखा के नीचे रहने को 
मजबूर करती है किन्तु युग की अप्रैक्षा बनकर उनकी पल्ली इस गरीबी को दूर 
करने के छिये बाध्य करेंगी। अपने लक्ष्य तक प्रयास करके उस दरिद्रता के 
ज्ञाप कोमिटाना ही होंगा। 


त्त्र्‌ 


एस कछ में रखना के अन्‍्टर व्यापारियों के उनकी नशियाँ का विवात 
बराज़र मिलता है। इतना उवद्ग अधेश्ित मूल्य अमकशा हारने आाजगे इल्टुए 
होता है कि इस काल में अर्श संचय हु साजूल्कि कहाँ मा आ्यक्स! की 
बावहार के स्तर पर स्वीकार किया गा गुआानदेश में जहाँ आरक्षेक बएग है 
जनलआक्ति को मिर्धेभ बन! देता है। कहाँ आअखइ्यक हैं कि पूरा छोटजने 
सभी शहहयोग के साथ पर्चिव और एपार्जन करें। कृष्ण-म्तों का अनदित 
जीवन इसी सहयोग और कर्म की मुूश्कित पर आधारिल है! यशोदा पक संज्ाम्फ 

की स्त्री हैं छेक्नि घर का साहा कार्य स्वर्ध कण्सी है! 

मथरति दि जसुमति मणानी धुनि रही घर छहाँएे । 

सुइझपार 0 इयर पद दस । 


यही नहीं अत्यन्त अज्ौकिक चीम्दर्य से युक्त गेपियाँ मी सार्थक उपज में 
लगी हैं उसके लिये उन्हें लाज शर्म के बन्धचन को भी छोड़ना होता है। ते 
साँव-गाँव दही बेचने जाती हैं। 


नव-सत साजि सिगार जुबवलि सब, दि +टुकी लिये आपस । 
प्रश्शशर, दण सएण पृह फृशएप । 
गौरस राधिका लै निकरी। « प्रस्मानम्द सागर, पद, ४ | 


श्रीकृष्ण स्वयं गाय चराने जाते हैं। यहाँ कैकल धर्म वंगे चलना में चंद जाने 
वाली जन-क्रान्लि नहों हैं। बड़े ठोस #प में आशिक पाजनीतिक पहल का स्वीकार 
करके उलने वाली क्रान्ति है। उत्त समय का धब्थाथ ती यह है कि सामाग्य 
जन के घर में फूटा सवा और कठीता है।.. निधिद उच्च मी पे १ नहीं 
मिज्षता है। उसे दूर करना ही ता साक्ष्य है |... 


कोदी जवां जुरतों मरिं पेट न चाहति हाँ दपि दूध भिलाँती। 
, झील व्यत्तीत भयौ सिसियातह्ि हों हठती प तुम्हे ने हठीती । 
या घरतें म. गयों कह पिस टूटो तदा क्र फूटी कठोंती॥ 
है हिन्दी का० स्त० पूछ १०३१ 


काल्पनिक राज़, क्षण अपने कर्तव्य ' में खरे" उत्तते हैँ। भक्त कवियों की उपेक्षा 
पूरी “हो जाती! है।' “ उस 'झपय नगसें कौ आधिक स्थित काफी अच्छों थी 
किन्तु गाँव की आ्िक' स्थिति के प्रतीक सुदामा हैं। इस नगरोनन्‍्युसी आर्थिक 


हर 


वेमव की ग्रामोन्मुस्सी करन, ही आन्दोजन का केच्दृहित्दु आ। अपनी कल्पना 
को नरोत्तम दास ने चरिताथ होते देखा। अच्छे राजा के नियन्त्रण में गाँव 
और नगर का नेंद नहीं रह स्कता। इतना अवद्य है कि इन भक्तों ने आधिक 
होड का विरोध किया किन्तु व्यावहारिक जीवन की प्रक्रिया मे आथिक मूल्य 
को स्वीकार किया | 


आर्थिक सम्दर्म मे असमानता का समी भक्तों ने विशेध किया। मनुष्य 
का मूल्याकन अर्थ के आधार पर नहीं होना चाहिए। अर्थ का वैषम्य तो 
सा जिंक शोषण और वा्यि वेषम्य के कारण है। कमी-कभी इस मानवीय 
समानता को लेकर ब्रज की युवतियाँ और ग्वाज्ञ कृष्ण को मी झलकार देतेंईं 
और साफ कह दिते हैं । 


हम तुम जाति-पाँति के एक, कहा मयौ अधिक दे गेंयाँ ? पूरसागर पद, ७३५ । 

दस गैयनि करि का बड़ी, अहिर जाति सब एक | 

कह गयनि की उली, कही अब चलो जाति की। वहीं, पद श्टव०। 
सभी की एक जाति है फिर व्यक्ति का मूल्यांकन व्यक्ति के रुप में हो या गायों 
के आधार पर? जब जन-नेता भी अपने सामन्‍्ती संस्कारों मे घिरने लगेगा उस 
समय जन ससच्नेष्ट कर देगा। यह तो जीवन की श्म मूमति है। क्रान्तिकारियों 
की कोई जाति नहीं होती और उसमे कोई छोटा-बड़ा नहों होता। कृष्ण सामन्‍्त 
के लड़के हैं। कमी-कभी जब उनमें सामनती सस्कार आएगा उस समय जन 
उन्हें भी ललकार देगा और क्षमा माँगने तथा दापथ करने के किये विवश कर 
देगा। श्रीदामा ने यही कहा कि कुछ अधिक गायों के कारण तुम बड़े नहीं । 
हुए आदी अपनी स्वायत्तता में जी रहा है। कितना स्वावल्लमम्बी जीवन है? 
इन भक्तों का जन परोपजीदी जीवन नहीं जी सकता। 

खेलत में को काको गुर्सयाँ 

हरि हारे जीते श्रीदामा, वरक्स ही कत्त करत सिसेयाँ। 

जाति-पाँति हमतें बड़ नाहीं. नाहीं वसत तुम्हारी छेयाँ | 

अति अधिकार जनावत यातें जाते अधिक तुम्हारे गंयाँ। 

एहुठि कर॑ ताप्तौ को सेंले, रहे बैठि जहँ-तहैँ सब ग्वेयाँ | 

सूरदास प्रभु खेल्यौइ चाहत, दाउ दियो करि नन्‍्द दुहैया। 

ः >सूरसागर, पद ८६३ । 


७३ 


किया सहश और कितनी पुल है। छत्से कंयाडा आक्रलपिशास हैं। फिर 
अर्धश का वक्ता छल! क्राथ्सि है हीक महीं सकशा। धगके पास जम कह है। 
चुतरे में अकी भौजिक अधिकार के शव मैं धमनाल की मी प्राप्त वर कोंगे। 

मैं कदि आशिक विलासिंश! में घृणा करते ह। अलसी होकर विलातिता 
मा अन्त महीं किये। जा झकला। हथांग दर हीं श्जनीन अधिक विभिग्य 
हों भकती है। बेँहु मी कह की।। हा । 
रजंपार्ट मीँतीं हुँड हीं; हमले में शाहू काह।। ६ ४ोरी, ६) ऐैशा कंगी ने होगा 
छत समय धन को ही अपार महँता दी गयी थी तिसमें समस्त मानव-मृय सपिछिल 
हों रहीं थी | तप 

धर्मदृरधंथी! काॉलिदई विशाह ! 

कीनी प्रंगट प्रेश्ञाप आपमी, सब विपतीसि आक्षाई ॥ 

धन मंदी भीते, धर्म भंग्ी बरी, धतितन शो हिशवाई । 


कै ञँ ्ँ रे 


दैजते संत मंग्रामेक शागत, भाहते संशुर जमाई ।! ्ययाक्ष, ६४५। 


फिश्नी प्ोर्थपरली उस संमंये का गयी थी? शम मक्ती की मी मिन्‍यदा हुई जी 
रंजीओं के कॉयार में चीइकाईिता फेते ही। 


पंक्त दाडशपति हार । 
सुझकर्से शुकंत पौरियंन फरपत, गांई धंजाश सुमावत धार गे 
श्र ६ | छः ् 


इस प्रंका' फी आशिक होड़ में जीवन एूहता ही जा रहा ७!। सामकती संष्फारों 
में फँस शोग भी पी पएुक गुर के शिष्य हीते के कैकिन शुष्ू की परवाह मे आपमें 
भौंग में भहीं कहते दै। गुर को भहे भोला हो संकता हैं कि आधुक मेरा दिष्य 
है किंतु पस पिंचोर की च्ींगा में श्रम पालमें को अधशवाला थे थऔी। समाज 
में ओर्थीक विष॑ंमता धी। किलो की कुता चूंधध पीला है और कोड स्वयं भूख 
पुर रहीं है किलेंनी विडेश्ना हैं हे 
शुषहि ने धान 'ेज्षीनचेंका। 

गुए रोठी पामीसों धूल, सिंध्य के दूध पिये कुकरेला ॥ 

सिष्यनि के सौने के बालम, गुर के कुडो-कॉडेला। 

तौर बिकर्निययिमि को बह आदर, शुरू बे उैलीउिलों ॥ 


ते 


सिध्य तो सास्नीचूस सुनियत गुरु पुनि खाल उचेला 

वह काफ यह कुपन हठीलौ, ईंट मारि दिखरावसु मेजा।! 

श्रीकृषा-मक्ति विनु बिब्र असमजस, दुख सागर में झेली-झेला । 

व्यास आध्न जे करत सिष्य की, तिन तें भले मँडेला | व्याप्त, पद, १२७ ! 


कस्तुतः राजा मी तो किसी गुरु का शिष्य होता है किन्तु गुरु उसके अत्याचारों 
को अपने आँखों के सामने देखता और कायर की माँति सह लेता है। इन 
भक्तों ने क्रान्ति और विरेध को बड़े साहस के साथ स्वीकार कर लिया था| 

कृष्ण भक्तों ने धर्म के सात्विक मूल्यों के भीतर एषणीय उतर पर व्यावहारिक 
मूल्यों का समाहार किया था जहाँ भोग का होड़ न था वरन्‌ मानवीय मौलिक 
अवश्यकता के स्तर पर इकार ही था। सात्विक और व्यवहारिक सहज मुल्यों 
के रुप में जीवन की गतिशील सत्ता को इन भक्तों ने स्वीकार करते हुए 
जन-जीवन को कर्म और उत्पादन की मानवीय परिधि में रखा। 


ख--धामिक, दा् निक मूल्य-प्रक्रिम और क्ृष्ण-काव्य | 


मनुष्य जब से पृथ्वीपप आया तमी से सृष्टि की रचना ओर प्राकृतिक 
क्रियाओं के रहस्य के प्रत्ति वह जिज्लासु हुआ। वह अपने को, अपने साथ दूसरों 
को, समस्त सृष्ठि को और सृष्टि-सर्जना की शक्ति को अपने विश्लेषण में लाता 
रहा है। इस रचना के प्रति आकर्षित होता हुआ वह रचनाशील हुआ। धीरै- 
धीरे उसे अपनी बुद्धि और विवेक के प्रति विश्वास भी होता गया। इसी विवेक 
शक्सि के विकास के साथ वहु रचनात्मक भी होता गया। अपने परिवेश के 
प्रति वित्तारों पर भी विचार करना शुरु किया। इस विश्लेषण क्रम में ही वह 
दार्शनिक होता गया इस सृष्ठि में वह विभिन्न आयामों में अपना मुल्य निर्धारित 
करता रहा। इस रहेस्‍थ की खोज में वह ईँश्वर की कल्पना कर सका। उद्त 
सर्व शक्तिमान के प्रति अपनी पूज्यता को अर्पित करता रहा और उसके ही 
परिष्रेक्ष में मभुष्य के सामाजिक सास्कृतिक आदि मूल्यों को स्थापित भी करता 
रहा। इसी विकास-क्रम में मनुष्य धार्मिक और दार्दनिक होता गया। धर्म के 
द्वार वह जीवन और जीवन के साथ जुड़ी चरम शक्ति के प्रति पूज्यत्ता का 
भाव रख सका और दहन के कारण नये जीवन-समूल्यों को अन्वेषित करता रहा। 
इसी दर्शन के विकास-क्रम में मनुष्य ने विवेक को सहज-धर्म के रुप में स्वीकार 
किया और उत्ती के साथ मूल्यों की ओर विकास करता हुआ ऐतिहासिक हुआ । 


छ्ड३ 


शव पूरी प्रधेधि में उप्तने अल्ना और फ््मार॒रा के भेध्य को निर्धारित क्रिया। 
अत्या के साथ हैं! उच्च आअतध्यशल को अपी हैं चलोशा और इज में 
जीवन को साशजिक, सांहक लि धरातल पा प्रशकिल क्रियां। शीजिक जगत सी 
पे आाभत सत्य को देखने और लक्य मानने के झाक्ष आदत मानव में जीवन 
वी लौफिक सम्दर्म में स्वीकार किया। इस जय में वह पुरु्णाओ अधएारा की और 
उन्सुस रहा। जीवन के माश्य उद्चने सुपर को पहचान, सधढ़ीे अपैक्षाओं को 
निर्धारित किया और जीवन-इष्ठटि जे समय झापैज्ष विकतिल फिसा। इच्े पूरी प्रदिधि 
मैं दहु सृज़नात्नक मानववाद दी प्रति कराता काणा। वह ऊपनी प्ररणीकिक्तला! 
और लौक्किता में धृजनात्मक रहा। इसी कारण दाईविक भी हा क्योंकि 
मानव-अनुमूत्ति का विश्केषण ही दर्शन हैं। काम, सब, धर्म जीप +क्ष के साख 
वह दर्दानिक मलवादों में बदलता रहा। इसका परिणार रहा कि भाश्तोश जन- 
जीवन बुद्िवादी, भोगवादी और मुक्तियादी रह! हैं । 


मनुष्य ने वीद्धिक होने के काप्ण ही सुझो जीवन के लिये झंगए औ। सादगी 
को महत्व दिया। उसने सोचा कि सु दारीरिक क्षुप्ति कै झ्ाथ पूर्ण नहीं अपितु 
उप्तके शिये आहिशक शान्ति और घर्ध भी अधद्राक है। इसी काईंग एक 
अवस्था में उसे राजनीतिक और सार्जगीद जीवन है उाक्षाओलग जाना मी 
नीति के अनुकूल जान पढ़ा। उसके प्ामने, देशलाओं, मुत्यु और परकौक का 
म्रान्ति भूलक भंय था, किन्तु दर्शन ने उसे जीवन और जाप के वाध्तविक 
स्वभाव से पत्नेतित करायों। भरनृष्य ने संवेदनाक-्क और बुद्द बात्नक दोगों प्रवप४े 
के ज्ञान के माध्यम से संसार और जीव की गति की पझने का प्रयाच किया। 
कभी उसने प्रधाण को आधार बनाया तो कभी रलः प्रदाण बना। इसके साझा 
वह यथार्थ और अयथार्थ' दीनों की छापने झाम में प्रदीषार कला गया। सस्ता 
की पूर्णता को खोज में हीं स्जनंश्ञीज व्यक्तित्व क्षगों रहा। वह सकल दी 
खोज में जीवम, आत्मा और परम तत्व तक की यात्रा करता रहा। चता के 
प्रत्यय में पूर्णताी की ख़ोज भारतीय परमात्म तत्व की सॉज के श्राथ पूरी होती 
दिसाई दी, विन्तु' अलौकिक हीमे के कारण रहरणादी विध्वासन्धाश पंपी और 
आदर्श तथा यथार्थ का द्वन्द प्रतिफ्तित हुआ। "यदि पूर्णता एक आदी प्रस्यथ 
है तो उसके प्रतियोगी अपूर्ण पदार्थ को मी स्वीकार करता होगा। उसे ही सभा 
को आदर्श के अनुरुप भाव मानने पर आदर्श के अनुस्य भाव को मी स्वीकार 
करना होगा। ,फलक्षताः यहाँ आदर्श और यंथाथ' संता और माव का दंत 


अनिवार्यदया उपस्थित हो जता है. ( गोविन्द चन्द्र पशड्य मुल्य मीनाप्ता 
पृ० 8६-89 )। ईश्वर यदि पूर्ण है तो उसके साथ मनुष्य का भी अस्तित्व 
गाना जाना अपेक्षित रहा। इस कल्पना व्यापार ने जिस आदर्श मूल्य को 
प्रातिभादित किया उम्रके द्वारा मानव-कर्म को निर्देश मिलता रहा है। आध्यात्मिक 
कल्यना या दार्शमिक विश्लेषण के माक्षाम से जिन मूल्यों का अन्वेषण हुआ वे 
मानव के विवेक सम्मत लक्ष्य थे। पूरी प्रविधि में मनुष्य बौद्धिक व्यापार से 
ज्यादा विवेक को महत्व देता है। इसी के द्वारा मनुष्य तत्व की खोज में मूल्य 
को अनुस्यूत कर सका और उनके बोध में अनुमूति और बुद्धि का प्रयोग करता 
रहा है। इसी कारण वह सृज़नशील मी रहा है। इस प्रकार मनुष्य ने जीवन 
में मूल्य को स्थापित किया और अपने को ज्ञान और कर्म की ओर उनन्‍्सुख 
किया। अतः मूल्यों की समग्र उपलब्धि का इतिहास मानवीय अनुमूति का 
इत्तिहास कहा जा सकता है। इन भूल्यों के आग्रह के कारण ही धर्म में काम 
का विरोध हुआ किन्तु उसे अनर्था नहीं स्वीकारा गया। धर्म में साधन और 
साध्य दोनों को महत्व दिया गया, जिस कारण धर्म अर्था और काम तीनों 
पुरुषार्थ माने गये। मनुष्य की बुद्धि ने एक ओर मनुष्य को धर्म और अध्यात्म 
के माध्यम से रहस्यवाद की ओर स्रींचा तो दूसरी और उसने जीवन की सुविधा 
के लिये प्रकृत तत्वों से साधन भी इकट्ठा किया। मानवीय रुचि इस बात मैं 
हमेशा रही है कि वह चरम मूल्य को प्राप्त कर सके जिसमें यथार्था और आदर्श 
दीनों का सम्मिश्रण हो। 


मनुष्य ने परताथ निष्ठा से प्रेरित होकर एक ऐसा विल्क्षण आयाम ढूठू 
निकाला जिसे धर्म अथवा आध्यात्मिक जीवन--कहा गया। मनुष्य की यह 
सब्ससे उत्कर्ष कल्पना थी जो जीवन में साध्य मानी गयीं। धर्म में जिस ज्ञान 
की आवश्यकता समझी गयी वह नित्य और सत्य माना गया। धर्म॑ के साथ 
ही दिक्षा का विकास हुआ, जो सात्विक के साथ व्यवह्डारिक मी होता गया। 
दर्शन का स्वरुप धर्म से अलग है किन्तु मारतीय धर्म ने दर्शन कों भी आत्मस्ात्‌ 
किया और आध्यात्म के साथ दार्शनिक विश्लेषण को मी प्रस्तुत किया । इनके 
द्वारा निर्देशित मूल्य भोग ही नहीं रहे अपितु मनुष्य की चेतना के नियामक बने । 
' सभी भारतीय दर्शनों मे आत्यन्तिक और प्कान्तिक दुख निवृत्ति अथवा त्तत्पूर्वक 
सुसन-प्राप्तिर, परम पुरुषाथ और इसका धुर्य साधन विवैक पूर्वक आत्मज्ञान माना 
गया है। फलतः मूल्यों के तीन स्तर स्पष्ट हो जाते है--मोग ज्ञान एवं मोक्ष। 
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पचुकि कम के दिना ज्ञान वा अध्कीर प्राय कहीं वान ऊऋूफएा इन हीन हो चाह 
में विमक्त किए जा सकता है। और, कर्म, झात एक मोक्ष मृत का सहप 
यहाँ ज्ञार समत लक्षणों # व्यक्त डाला हैं -अराता, अ्नर्थामिल, ऋात्यच्लियला 
और ऐकाम्सिकला!। उनक्ष के चीन शक्षय सुविशद्ित है->्टु:आ, अनिलय और 
अनाल्म”/ [ गोविन्दतना पण्ड्रेय, पूछ पड ) । 


मारत में धर्म नैलिक जीवन का निद्यंधक है। व अशन है फ्रियालों का 
नेशसेक तौर पर निधौरण करा है। सीसम के पएल्रीद ऑयाप पर धाम का 
अग्रह उसे एक प्रकार का ठिविएष्ठ मूक पाल काल! शा है, घा के कारण 
ही सामाजिक स्यथाय जी आवस्था हुईं और मतिक इटह पर समता का आर्य 
पतिपादित हुआ। धार्मिक न्यय की व्यवस्था अधिक, छॉरपजिक और राजनीतिक 
सभी प्रकार के व्यवहारों का नियामक हमी । इस हूए में उर्म पूक् आ'रना व्यवस्शा 
होने पर मी व्यपहारिक जीवन के लिये वस्दान सिद्ध हुआ। फ्रत: मानतन्‍्जीतन 
एक निश्चित दिज्ञा में मतिकीश रहा छोर उसकी ग्रेलना को एक हनस्थित 
इतिहास मिलता गया। इस प्रक्रिया में हमदसा के लिकला ऋण हाशिता भार पर 
है। धर्म ने निःरवार्थ, चात्यिक एवं आदर्शधयरक नेतिददशा का. प्रतिश्ठित मिशा। 
मानव-जीवन को हित्तररायण जौर शिधपरायण शनारी में पर्म का ही सहयोता 
शन्ना है। 


धर्म के अन्तर्गत जिश्च ज्ञान-साधना का महत्व रहा है, वह व्यवहारिक नहीं 
अपितु मनुष्य के चरम उत्कर्ष की साधना रही है। इश्लीलियें ममुध्य की अध्याश्मिक 
साधना सबसे साहसिक और दूुरमामीं साधना रही है। धर्म वी साधना अस्तित्व 
बंध के साथ प्रासम्स होली है। धर्म में मनुष्य जिस अलीकिक्लाा की कहपना 
करता है बढ़ उत्तकी चेतना की संवेदनाशीलला में ही रुपनहण करता है। मनुष्य 
देव शक्ति की कश्पना की द्वारा ध्यक्तित और सामाजिक जीवन में शक्ति संग्रदीत 
कर्ता है और भ्यों का प्रतिकार करता है। इस प्रकार धर्म एक अनुभूति है 
जिसके द्वारा सती विभयों की विदेषताओं का अतिक्रमण हो जाला है। मनुष्य 
की नैतिक एव. धार्मिक खोज उसके जीवस-विषेक की सोज है, इसके द्वारा वह 
जीवन को सही मार्ग देना चाहता है। इस रुप सें नतिक अथवा धार्मिक 
व्यापार जीवन को सुस्सी सथा श्रेष्धतर बनाने की पहल करते हैं। इसकी साथ 
जीवन में सांधुता की क्षपैज्ञा मो रहती है। पैेम को ओचाए नीति से सम्बन्धिश 


छ्प 


बताया गया हैं। धर्म और आध्याल्त का निकट सम्बन्ध रहा है। इनकी 
अनुषूत एक रहुस्यपूर्ण लक्ष्य या सत्ता पर आश्वस्थ होती है। “धावधिक तथा 
आध्यात्मिक अनुमृति, हमारे मत में मूलतः एक रहस्यपूर्ण परिगांत, लक्ष्य अथवा 
उपस्थित सत्ता की प्रतीति है जो जीवन के समस्त मूल्यों का मृत्न आधार 
समझी ज़ाती है जिसे हम धाम्िकिया आध्यात्मिक जीवन कहते हैं, वह, वह 
जीवन है जो उक्त लक्ष्य सथा सत्ता की सापेक्षता में जिया जाता है" ( देवसज : 
ससस्‍्कृति का दार्शनिक विवैच्चन, पू० ३४० )। धार्मिक साधक निर्वेयक्तिक मूल्यों की 
खोज करता है, जिसे वह परम श्रेय समझता है। यही परम श्रेय सानव-जीवन 
की पर्जनात्मकता का उच्चतस स्वरुप है। दर्शन और घर्म दोनों का विषय जीवन 
मूल्य है। मनुष्य अपने मूल्यों की खोज में दार्शनिक और आध्यात्मिक चिन्तन 
में पृथक नहीं रहा है। धर्म और दर्शन में मात्र इलना ही अन्तर है कि एक 
उच्चतम मूल्यों की उपलब्धि करना चाहता है और दूसरा सम्पूर्ण मूल्य-क्रम को 
समझना चाहता है। 


दर्शन का कार्य विश्व को समग्रता में पकड़ना है। वह विज्ञान से भी एकी 
कृत ज्ञान है। चिन्तन का चिन्तन होने के कारण दर्शन जिस तथ्य को सामने 
रखता है, उसमें तल्‍्कालीन मूह्य का परिशोधित रुप दिखाई देता है। दर्शान 
अपनी' विश्लेषण-प्रक्रिया में मनुष्य की सौन्दर्य, नैतिकता तथा धार्मिक आध्याल्मिक 
अनुधूलियों पर विचार करता है। दर्शन के द्वारा मनुष्य आन्तरिक जीवन का 
निर्माण करता है। मनुष्य की चेलना को परिष्कृत करता है जिससे मनुष्य की 
सुंजनशीलता को दिशा मिलती है। दर्शन के द्वारा ही मानवीय आत्मा और 
मानवीय संस्कृति का समीक्षात्मक अध्ययन होता है। दर्शन के द्वारा ही मानव- 
सस्कृति को आत्म-चेलना प्राप्त हुईंैं। दर्शन असगतियों तथा विरोध का शमन करता 
है। दर्शन की सहायता से मनुष्य अपने सर्वोच्च कल्पित लक्ष्य को परिभाषित 
करता है। दर्शन के द्वारा 'मनुष्य समस्त सार्थक अनुमूतियों एव विज्ञानों की 
प्रामांणिकला के द्वारा विश्व का एक समग्र चित्र खीचने की कोशिश करता है। 


भारतीय धर्म और दशन में आध्यात्म और रहस्यवाद का विशेष महत्व था। 
भ्रक्रवेद काल में कृषि की महत्ता थी। लौकिक जीवन को शक्तिशाली तथा समृद्ध 
करने के लिए देवताओं की कल्पना की गयी। धर्म को कर्मंकाण्ड और यज्ञों 
के साथ बाँधा ग्रया। यज्ञ में पत्नी का महत्व स्थापित किया गया! इस काल 


मे जिन देवताओं की उपासना ही गे जुतका जाौधुर की ग्रइस्तएर्श उह्पतों मे 
घना सम्बन्ध था। इस काल के दी गले सुल्तपूर्श उैदला इन और दंग 
समझे जाते हैं। इन्द्र बढ तथा अक्ति के अद्वक्काता है और बहण सस्यतः चेतिक 
उ्रवस्था के सरक्षक हैं। हड कृषि के लिये उश्योगी हे, वर्धादि ते बादलों तथा 
वर्षा के स्वामी थे। इसके साथ लौफिक मूज्यों की स्थापना हैईे और इस काल 
का मनुष्य चर्जनात्मकता में फुल हुआ। उप्कका इन्ट भीरोद ते, साहसी और 
पराक़त वा चरम रुप था। उस सम्ट दी कष्ठ संफप परीस्शिति में वृनी दे 
उद्दति करने में वंदिक मनुष्य अपने देवताओं से झक्ति गहण कल, रहा; जीवन 
की मूल्य के रुप में स्वीकार किया गया ज्ञान और कर्म को साधना के ज्ञाश 
जौड़ा गया। जीने की अभीण्सा प्रचुर शी। इस जीवन दहन का प्रमंव संस 
काल की रचना पर मी पड़ा। उप्त काल में मुश्य आनन्दमशी मजना्मकता के 
रुप में थ!। इसीसे उसे दिव्य प्रेणा मिलती थी। सोमस्स के पान में उसे 
ऐसा ही आनन्द मिलता था। वह संसार और सौंसिक जगल में ही देने बत 
अम्याप्ती था। छम्दों की रचना को भी वरेण्य मामा गया। कैफिन जैंस-जेस 
मनुष्य का प्रकृति की मौतिक दॉफियों पर अधिकार बढ़ता गया बस दसे सराक 
उपास्य देवताओं वी प्रकृति बअदक्षी। अब वह अपने दैवलाओं मे अधिक सूद 4, 
आध्याल्मिक विशेषताओं का आशेष करने हागा। इसका कारण कि मनुष्य को 
प्रकृति पर नियन्यण करने की अपेक्षा सूक्ष्म आध्यातिशक गुणों की उपलब्धि करना 
ज्यादा कठिन जाम पड़ता था। मनुष्य का स्वभाव है कि जिस काम की था 
चीज की कठिन समझता है, उसका सम्बन्ध उपाध्य देवला से जोड़ देता हैं। 
उपनिषद्ध काल में सूक्ष्म चिस्तन बढ़ा ओर ब्रह्म की कर्पना हुईं। छ्ोन का 
चाल्विक मूल्य प्रस्तुत हुआ। ज्ञान के द्वारा ब्रह्मानन्द की प्राप्ति को चर्म मुल्य 
घोषित किया गया। विद्या परिहार के द्वारा मुक्ति की ब्रात उठायी ग्यी। 
ब्रह्म पएूढ जीव के भेद को निल्‍य सिद्ध माना गया। चिक्षाक्षेत्र का विकाक्त हुआ । 
चलना बदली ओर चत्य की अमीछता के लिये चिन्तन का प्वैत्र खुका। जीवन 
को सत॒गाना जाय या उस अलौकिक सत्‌ को जिसका सूत्रपात उपनिषदों में 
हुआ। चार्कक आदि ने इसके समानानतर जीवन-मीग की सतू साना और भोग 
को इश्च जीवन में और वहीं मृक्य माना। हत्त दर्शन का भी प्रमाव परम्पस्ति 
रूए में बहुत वुस्‍्तक साहित्य-रचना में चछता है। 


बौद्ध धर्म में पहुँचकर जीवन-दृष्ठि और आध्यात्मिक धारणा बदली । जीवन को 


हा 


दुस तथा मोग और ऐन्ट्रिय खुख को अनथ माना गया। इन दुरर्गरो से घुटकारा 
पाना ही मृल लक्ष्य हो गया ज़िसे निर्वाण की संज्ञा दो गयी। निर्वाण और 
कैवल्य हो चरम मूल्य हुए। ससार को दुःख का कारण माना गया। प्रवृल्यात्मकता 
का विरोध हुआं। निर्दाण के लिये बोघि को आवश्यक माना गया। वैश्ग्य की 
भावना वहीं से जड़ पकड़ने लगी थी। बाद में इस धर्म में भी बुद्ध को ईश्वर 
का अवतार माना गया। इस दूःखवादी या प्रत्ययवादी दार्शनिक चिस्ला का 
प्रभाव साहित्य सर्जना पर पड़ा । स्ध में स्त्रियों को प्रतश मिलने के साथ 
मिक्षुणियाँ की संख्या मी बढ़ी। बौद्धों ने शून्यवाद और विज्ञानवाद की दार्शनिक 
मन्यता स्वीकार की। ये उसके तत्व चिन्तन के आधार थे। इसका प्रमाव 
अत्यन्त दुःखवादी होने के कारण लोक से दूर रहा। अतः इस मत को लोकमत 
की और खींचने का प्रयास वराबर जलता रहा। 


वैदिक, वेदान्ती, चार्वीकी तथा लोकायल दर्शन लथा भारतीय योग-दर्शन 
और बौद्ध जेन-दर्शेन समय के स्लाथ परिवर्तित होते हुए कुछ छोड़ते कुछ जोड़ते चले 
आ रहे थे और उन दर्डशनों का प्रभाव तत्काल्लीन रचमाओं पर पड़ रहा था। 
बोद्ध-धर्म के दुःखबादी वित्ञार धारा पर दवाव बढ़ता जा रहा था। उसे लोकप्तत 
और लोक-रुच्रि में बॉधने का प्रयास हीनयान और महायान के विभाजन-काल से 
ही प्रारम्भ हो गया था। वज़्यानी सिद्धों तक पहुंचकर बौद्ध-धर्म में मोगदादी 
इृष्टि को स्वीकार कर लिया गया। ऐशन्द्रिय भोग परक सुस्त को महासृख माना 
गया और उसे व्रह्मानन्द से भी श्रेष्ठ माना गया। इस समय की समृद्धि ने 
मोग को प्रेरित किया। उन्होंने अपने दर्शन में खसत्री-मोंग को महत्त्व दिया। 
यथोगिनी और डाकिनी द्वारा सहज समाधि प्राप्त होती थी। उनका इन्द्रिय सुख 
के प्राति आग्रह बढ़ा। पाँच इन्द्रियों के साक्ष मन को छठी इन्द्रिय माना गया। 
आत्ना और परमतत्व की अद्वेत्तता स्वीकार की गयी। पिद्धों ने देह का महत्त्व 
केवल शुद्ध मौतिक इष्टिकोण से नहीं किया था। इसके पीछे एक गृढ़ आध्यात्मिक 
रहस्य था। इसीलिये ही वज़ तनन्‍्त्र में महासुख को देह मैं स्थित बताया गया 
किन्तु दैहज नहीं। आलिंगनादि कर्मों को स्वीकार किया गया किन्तु क्षुंब्ध, 
आसक्त और विषयी मन से स्वीकार करने की सलाह नहीं थी। आसक्ति माद 
से ये भोग सिद्धि में बाधक होते हैं। इसप्रकार वे प्रवृत्तिमूलक सहज को स्वीकार 
करते हैं। मानवीयता का निषिष्च नकरके उसे अपनी सीमा में स्वीकार करते 
है। इस मोगवादी इष्टि के स्राथ आध्यात्मिकता का आग्रह था। सखी और 


छर 


आु्ठा को सरवोष स्थन देने के सथध जन जीवन को मलय के स्तर तक पहुत्षाय 
गया । इसके साथ सोनम के तुन्ममनत लगा फ्ादू दोये का पलाए-ग्रतार 
आ। अतः घोक जीवन की पूर्गलः गह्रच्ित किया भय: 


मुसलमानी शासन-स्थापित हो ऊागे के बाद भारत व सिम्मन यद्भलि में 
काफी परिवर्तन अया। वेष्यवर्न्गकि की अपने-अपने हुये में. साकार किया 
गया। दत्ततादी दर्शन, विशिष्टाद्रत और शुद्धाइल आदि सर आरतीय दहान- 
परूपरशा को नयी संजीवनी शक्ति गिशी । ईछर निधण और गण दोनों रूपी 
में रु्पागित हुआ! उसमें मानवीय गुणों का अर हप दिखाया गयोा। ईन्ार 
को मानवर्प में उतारने का काम राम-मक्तों और कृष्ण-मक्तो ने किया लो निगुणिग 
समन्‍्तों ने उसे अनुमति में उत्ताता। मसृक्तदया, प्रैम-कश्णा, अहिंसा, वेराग्शवाद 
आदि साल्विक गुर्णों का आग्रह वढ़ा। साधना में ज्ञान, कर्म, भक्ति, अद्धा और 
प्रेत का महत्व बढ़ा। झंसार को माया एप में निर्दधिष्ट किया गया । सन्त चरित्र 
पर जोर दिया गया। इसकाज्ष की विज्वेषता थी सनर्फा की भावना। लीकिक 
प्रेन को अर प्रेष तक पहुँचने का सोपान माना गया केवल छांग रुप मैं। 
अन्तरात्मा के मुल्य को स्वीकार गया! जीवन को समग्रता भें शण्वित किया 
ग़या। जीव भाश्त में समता का सेलिक आरोप हुआ, मानवीय मूल्यों को 
प्रतिष्ठा हुईं। ईश्वर पुरुष रुप में महामानव हुआ। उसमें उस यूग की समस्स 
अपैक्षाओं को आदशश और चरम मुहर फै स्स॒र पर प्रस्तुत किया गण ईचर को 
नायक-#प में समस्त सूक्ष्यों और मर्यादाओं से पूर्ण माना गया। इन भक्तों मे 
दिव्य को मानवीय घरातल पर खींच कर महत्त्वपूर्ण कार्य किया। मामकन्छाम के परे 
जलोकोत्तर द्लिय सत्य की ओर मनृष्य की इच्छा और इृंदय का झकाब हुआ। 
ईश्वर के आदर्ला चरित्र के प्रति श्रद्धा जमीं। ईँखर के अनुप्रह को प्राप्त करते 
के लिये श्रद्धा और मक्ति आवश्यक हुईं। ईश्वर से सहज प्रेम करके ही यह सच 
किया जा संकता था। इस युग में प्रत्यक्ष मानत-देहधारी की कल्पना के साथ माफ 
की मूल्य माना गया। छोौकिक मूल्यों का चरम मल्य हईँखर या अवलार में 
माना, गया । 

कृष्णमक्तो ने तत्काल्लीन धार्मिक साधना के विभिन्न सम्पदायों. की कुपठा. 
गतिहीनता को मैज्ली प्रकार परखा था। निश्चय ही वे धर्म साधनाएँ अपनी सामाजिक 
मूल्यंक्ता को स्रों दी थीं। अतः इन कृष्ण-भक्तों ने जीवन को गतिद्षील बनाने 
एवं धर्म साधना 'को- मूल्यास्प्क संन्‍्दर्म देने का ,प्रयांस किया । इन -कृष्ण भक्तों 


प्प्रय 


की धभिक साधना में ज्ञान, कम और मक्ति तीन तत्ठ ये, भक्ति ने अदा 
६ पृज्थ बुद्धि का अवयव ) और प्रेघ दो तत्व थे। इन कृष्ण भक्तों ने प्रेम को 
केन्द्रविन्दु बनाकर अपनी साधना को लौकिक झहजता प्रदान की। इनकी भक्ति 
में श्रद्धा को विशेष महत्त्त नहीं दिया गया क्योंकि सामाजिक समता और पुरुष 
स्त्री के साम्य (सामाजिक मूल्य के सन्दर्म में) आधारित प्रेम में हसकी कोई 
विशेष आवश्यकता नहीं थी। लोक-जीवन का सहज और सार्वजनीन प्रेम निश् 
प्रेम ही होता है। इसी जीवन के वास्तविक प्रेम की परिणति ही इन भक्तों की 
साधना में हुईें। इसीलिये शायद रामच्नष्द्र शुक्र की कृष्ण भक्तों की मक्ति सीमित 
जान पड़ी क्‍योंकि उपममें श्रद्धा जनित मर्यादा नहों थी। चुलसी को मानदण्ड 
मानकर उन्होंने इस प्रकार की घोषणा क्ी। किम्तु इन भक्तों ने गोलौक के 
सीमित जीवन में ही व्यापक और समग्र जीवन की लौकिक भहजत। को प्रतिषादित 
किया। इस प्रेम की स्वामाविकता को केन्द्र में रखकर ही इन भक्तों ने डोव, 
क्षाक्त, बौद्ध, जैन, ब्राह्मण आदि सम्प्रदायोँ की परम्परित रुढ़ि पर आश्ित धार्मिक 
साधना का विशेध किया किन्तु उनकी घूल्यात्गक प्ररिणलि भी युगानुकुल धामिक 
साधना में प्रस्तुत थी। इसीलिय उनका प्रभाव भी इन मक्तों की चेतना पर है 
किन्तू अपेक्षित सन्‍्दर्मों में। इन भक्तों ने ज्ञान को भी स्वीकार किया किन्तु 
नाव के स्तर पर और प्रेम के स्तर पर। ज्ञानी उद्भव से तक करती हुईं मोली- 
मानती गोपियाँ उन से अधिक तर्क कर लेती हैं। अपनी अनुराग की भासूमियत 
में उन्‍होंने ज्ञान को छिपाए रखा है किन्तु वे नितानत भोजी-न्‍माल्ी नहीं हैं। 
दे त्तो विवेक के साथ अपने पथ का दरण करती हैं। नसन्ददाप्त की गोपियाँ 
तो काफी प्रत्ययात्मक हैं और तर्क के साथ अपने अनुराग की सत्यत्ता प्रतिष्ठित 
करने में तकंप्रधान हो जाती हैं। कर्मा को भी इन भक्तों मे प्रैम की वास्तविकता 
को बनाए रखने के लिये प्रयोग किया। अपनी दैनिक पाग्विरिक और सामाजिक 
कर्मा की भूमिका के स्राथ यह प्रेम व्यापार भी चलता है। 


इन कृष्णमक्तों मे अपने प्रेन की ग़त्यात्मक सन्दर्भ देने के लिये व्यक्तिगत 
सम्बन्धों के मीसर ही ईश्वर को मानक रुप में सतारा। उनका ईश्वर प्रेम का सन्दर्भ 
बना और अपने रागत्मक सम्बन्धों में इष्ट सी हुआ। “दुष्ट वस्तु के प्रति स्वामातविक 
त्तन्मयता को राग कहते हैं और राम जिसके प्रति धावित हुआ है वही इष्ट होता हैं। 
ब्रजवासियों का भगवान के प्रति रागाल्मक सम्बन्ध था। इसी लिये 

उनकी भक्ति को रागात्मक मक्ति कहते हैं” ( हजारीप्रसाद द्विवेदी * हिन्दी 


फड्े 


साशित्य की मृमिका यृ० ७)। मानवीय भाव वें स्‍तर प्र हु कृष्ण भक्तों ने 
कृष्ण की सहज मानव के जन में उसारा। वह एग्नुष्य की क्मजीरियों और 
अन्छाइयों के बीच स्वेष्प ग्रहण काला है। /“ -अजमादा बाह्य के प्रासण्ण 
काज्ष में रा और कृष्ण इतिहांस था सत्तवद की चीज नहीं रह गंगे हे। मे 
फम्पूर्णतः भाव जगत दी चीज़ हो गये थे। मक्ति, प्र और श्रझ्ुर्ग की नाना 
सपदाओं से विधित्र यह यूगल-मूलि ईँशर का उप तो थी पर उप्त ईंबर में वद्िक 
ईँशवर का सम्रम नहीं था. ग्रीक अपोलों की भाँलि नहीं थी, इस्लानीं खुदा की 
तत्सथता नहों थी, दर्शानिक ईंचर वी अद्भुतता लो एक दम नहीं हो: भा 
सहज सरस प्रेलू सम्मन्ध तन्त्रवाद के सल्लीम रस से ही २हीम पे 'उपल9्िि कै 
सिद्धान्त ने तात्कालिक जन-समुदाय को सखा रुप से, स्वामी रुप से कृष्ण की 
उपासना के प्रति अग्रसर कर दिया था। मगावत झम्प्रदाय के देख देवकी पूृश्र 
वाचुदेव कृष्ण इसके उपास्य उंश थे और आमीरों के वालक-देवतला इसके प्रेम 
रुप थे।" ( हजारी प्रसाद : हिन्दी साहित्य, उसका उड्नव और विकार, पृ २६ ) | 
इस क्रम में प्रेत कृष्ण का एप लौकिक हुआ। उसमें वास्सकय, बुगार आदि 
की प्रवुत्ति जीवन की स्वामाविकता में प्राप्त हीसी है। 


विषय की परवाह न की जाय लो प्रेम और काम में हो विशेष अन्तर 
नहीं है। कृष्ण भक्ती का काम और प्रेम एकही सा लगता है। इसीलिये गोपियों 
के प्रेम में काम-रु्पात्मकता दिखाई देती है। इसमे आमन्द दी पएरषणीय स्वर पर 
सुसात्मक उपलब्धि होती है न कि सुख को आनन्द की ज्ञानात्मक साल्विफता 
देकर उसे लीक से पृथक कर दिया गया हो। अतः अपनी सुख की धीमा 
में कृष्ण भक्तों के प्रेग की लौकिकता निर्विन्च है। प्रेष की घास में ही हमाएा 
जीवन संत्य रहा है। इसकों संल्ये स्प में वेष्णय भक्तों भे कृष्ण को केन्द्र 
बमाकर प्रस्तुत किया.।' यह प्रेम समस्त धामिक साप्रनाओँ से ओऔष्ठ और सहज 
हुआ। सॉल्कृतिक संक्रान्लि की उस बेला में इस सहज प्रेप पर आधारित साधना 
की आवश्यक्रता श्री वरांकि अमेद के साथ पूरे जनभानस्न का एकत्व समाज में 
स्थापित हो सक्रे। किसी को -मभी कहीं किसी सन्दर्भ में सत्रा अनुमृूतिक प्रेम 
किया, जा सकता 'हैं। कर्म में लक व्यूक्ति मी अपनी प्रेमिका, या प्रेमी को प्रेम 
करःसंकतोी है।- खिलौने से खैलता हुआ बच्चों अपनी माँ के प्रेम को नहीं 
मून्षता। , चाह में चुएली| गाय अपने बहड़ों को दूध पिलाजा नहीं मूलती। 
इसी प्रकार : ये; कृषण , सकल उापने .देविक-कार्य में लगे रहने पर भी कृष्ण के नाप 


के साथ उसकी प्रेम की तमयत्ता बनाये रखते हैं. इसीलिये की 
उपापस्तना अस्तित्व में आई। 


कृष्ण मक्ति का प्रेम वयक्रम मैं परिवर्तनशील रहा है। यह नहीं कि घटता 
बता रहा है। इन भक्तों ने अपने इष्ट के साथ उस प्रेम सन्दर्भ को स्वीकारा 
है जो वयक्रम में सबसे प्रभविष्णु प्रम-सम्बन्ध था। भक्तों ने इष्ट के साथ खुद 
को ही उस वय-क्रम सम्बन्धों में ऱपायित किया। छोटे बच्चे के साथ नन्‍द, 
यशोदा और अन्य प्रौढ़ों के प्रेम को वात्सल्य के रुप में स्वीकार किया गया। 
थोडा बडा होते ही सखा के रुप में उस इष्ट के साथ सम्बन्ध स्थापित किया। 
किश्ञोर अवस्था में गोपियों और राधा के एप में प्रेम सम्बन्ध स्थापित हुआ। 
प्रथनतः इन कृष्ण भक्तों ने दात्सल्य प्रेम के रुप में माता के पवित्र प्रेम को 
स्वीकार किया। माता से बढ़कर कौन होंगा जो पुत्र के प्रति सच्चा प्रेम करे 
और पुत्र को माँ से बढ़कर प्रिय मी नहीं है। माँ के सच्चे हृदय का सच्ा 
भाव तो माँ के वात्सल्य को गहरायी तक पहुँचने वाला कोई सच्चा मकत 
कवि ही कर सकता है। वह यशञ्ञोंदा के रूप में उसकी हर प्रकार की सुरक्षा 
करना चहेगी। दिन रात उसकी चिन्ता करेंगी। माँ का ही हृदय व्यापक है 
जो शंपनी सभी सनन्‍्तान को समान रूप से प्रेम करती है। बड़े सरल ढंग से 
दो माहयों के बीच विशेध को हल कर देती है। छोटे बच्चे को माँ के नेतृत्व 
की बड़ी आवश्यकला होती है। उसके सामाजिक और मनोवैज्ञानिक विकास 
का पूरा दायित्व माँ के ऊपर होता है। माँ यश्ञोदा का व्यवहारिकि और 
पवित्र मात हृदय कृष्ण मकतों के काव्य में चित्रित हुआ हैं। बलदेव और 
कृष्ण में गोरे और काले रण को लेकर मनोमालिन्य हुआ है तो माँ डापत खाकर 
इसका समाधान कर लेगी। ( यह गोरे और काले का संघर्ष और उस्तका समाधान 
आया और अनायाँ के बीच का संघर्ष और साम्य प्रतीत होता है: ) | 

मेंया मोहि दाउ बहुत खिझायां । 
हा ऊँ क्र ही 
गोरे नन्‍्द यज्योदा गोरी, ज्ञू कत स्यामल गांत। 


ज जे बः ्ः 


; सुनहु स्यथाम मीहि गोधन की सौं, ही माता तूं पूुत। सुर पागर, ८३8 | 
कृष्ण की, दिन रात रक्षा करमे वाल्ली माँ की सहजता वियोग की अवस्था मैं 


फ्त्व 


कलसैज़ीं फाइकर घ्ाकरी है इस फ्रका हु शिरइ की तेटमा में प्रेप का ऊ्दोड 
फप जोकिक यथार्थ मी मूनि कर प्रतिष्ठिसम हुआ है। गढ़ प्रेस ही अफोआप 
में पूर्ण सत्य धन कर समझने आया है। 

मेरे कदर कान दिनु सब कुछ बसीह धरती वह! 

को उठि प्रात होत ले माखन, को कर ऊैल कही ।॥ 

सूमे मदन जसौदा सुंल के; गूनि-मुनि सूल हाई । 

दिन छठि घर घेरत ही स्वारिन उरहम फोछ ने कहे त 

जो ब्रज में मन आनन्द हुए; मूति समसा हा मे हे | 

सृरदास स्वाती बिनु भोकुल, कीडी हैं ने हहे।. >युसलातार । 

कुछ बड़े होते ही कृछा ग्वाल सखाओं के धोन रहना बाहते हैं ।. उनम्हीं 
के धाथ खेक्ना, साना, पोना चाहते हैं। बड़े सापान्य उतर पर सार्वजनीम 
एकाल्एकता भी दिखाई गयी है, समाज की प्रेश् पूर्ण पद ह-क्ला ही लोक में 
जलीकिक सुद्ध की प्राप्ति है। सच्चे मित्र की फित्नता भी रही है कि हू अपने 
मित्रों में गोपनीय मे रहै। कृष्ण की ६? सोचमीशता गौण शंज्ाओों सो छाल 
हुती है। वे उससे स्वादाविक्न' रुप मे जुड़े हैं जनों िसी पर का 
आतंक नहीं है। कृष्य का विशेध भी आवश्यक सन्दर्भ में ऋरते हे और सहशीग 
भी करते हैं। अब थी कृष्ण यशीदा में थी पयदा ग्वाल बाली के प्रा खसे 
हैं। भज्ता कृष्ण भक्त अपने को सखा एप में क्यों न बडल दंगे? हुए और 
रुपल्ा्क प्रेम वही होगा, बस प्रेमी का जागतिक सम्बन्ध बहलला जाएगी। 
कृष्ण भक्तों को इसी में सन्‍तीष नहीं होता; थे तो दयक्रा में अपने को 

पुरुष और पत्नी के रुप में प्रेमाक्षिप करेंगे। चाहे वह स्वदीया माव में हो, चहे 
परकीया भाष में। क्योंकि “काम भाव की ऋण चीया जी घुछ्न के सम्दन्ध में 
होती है और यहीं मानवीय सम्बन्धों में सबसे अधिक घनिष्ठठा और तवड़ीनता 
का झोतक माना जाता है। पुरुष वी अपेक्षा प्राकृतिक नियम के अनुकृक्ष स्त्री 
इस भाव का प्रतिनिधित्व अधिक स्वामाविकता से कर सकती है। आत्मप्तमर्पण 
की भावना पुस्ष के द्वारा आदर्श रुप में चित्रित नहीं की जा सकती” ( हजश्वर 
वर्मा + सूरदास जीवन और काव्य का अध्ययन, पृछ शहद )+] कातः कृष्ण 
मक्तों ने गोपी और राधा भाव को ही कैन्द्र बनाया। इन भीर्षियों का प्रेम फेड्रीय 
और मानसिक स्तर पर बड़ा ही स्वाभाविक रहा हैं। इसठी ग्रपति के किये कृष्ण 
की मनोहर और प्रेम परक लीलाओं को आधार बनाया मया। कृष्ण के साथ 


इन मक्ता का माधुय सात हाधा में ऋस्म परिणति देखता है. यह बचपन का 
प्रेम है जो सामाजिक संस्कार के क्रम में उत्तरोत्त विकास पाता है। अपने 
बचपन से सस्कार और जात्तीय चेतना की स्वच्छन्दता में प्राप्त प्रेम की उष्णता 
गोपियोँ में दिखाई देती है। प्रेम की अतिशयता में ही मनुष्य रुढ़ियोँ से मुक्ति 
बड़ी आसानी से पाता है। अपने प्रेम की स्वामाविकता की स्थापना के लिये 
गोपियाँ अपने इष्ट प्रेमी के आछिंगन में बँध जाना चाहेगी। मनुष्य का सारा 
वैग तो प्रेम में छ्षिपा है। प्रेमी की दूरी निश्चय ही उसकी प्रेरणा को मटका 
देगी । 


चित का चोर अवहीं जो पा । 
हृदय कपाट लगाइ जतन करि अपने मनहि मनाऊँ | 
जवहिं निस्चक होत गुरुजन ते तिहिं औसर ज आव 
घृजनि घरों भरि सुढ़ढ़ मनोहर बहदिन की फल पांव । 
ले राखी कुत्च बीच चाँपि करि तन को त्ताप विसारों। 
सूरदास नंद नदन को गृह-गृष्ठ छोलनि श्रम हारी | 


“+सूरसागर, पृ० ९१६ । 


हित हरिवंश ने तो लॉंपट और कामी कृष्ण के प्रेम में भी स्त्रियों के सामाजिक 
बन्‍्धन का निवारण देखा। बहुत दिनों से सामाजिक बन्धन में' तड़पती प्री जाति 
का उन्मुक्त प्रेम इन भक्तों के काव्य में अपेक्षित रुप मैं व्यजित है। 


प्रात समय दोऊ रस लपट सुरत जुद्ध जय सुत्त अति फूल । 

श्रम वारिज धन बिन्दु बदन पर भूषण अगहिं अंग विकूल ॥ 

कछु रह्मो तिलक शिथिल अलकावली वहन कमल माने अति मूल । 
हित हरिविश मदन राग रंगि, रहे नेन बंन करि दिथिल दुकूल। 


. श्री हित चौरासी, पद, $--। 


प्रेम के इस पदों में लौकिकता का भरपूर प्रयोग हुआ है। यदि हम सत्य को 
इनकार करके भर्यादावादी न हों तो निश्चय ही दाम्पत्य और प्रेमिका के सहज प्रेम 
की अभिव्यजना में इस प्रेम को स्वीकार करने में कोई आपत्ति नहीं होनी 
चाहिए। इन भक्तों ने प्रेम के विभिन्न हावन्भाव, सुरत्ति, क्रीड़ा आदि का भरपूर 
चित्रण किया हैं। विभिन्न नायक नायिकाओं के माध्यम से पुरएष और नारीं के 


पृथ शीकिक प्र का सुशमसुलझा प्रयोग सामाजिक गति का हों परिकिकाा मैं. कौर 
ल्लीकिक प्रेम की परीठिका पर धर्म को स्थाउित काके संत हमन्‍सताम्यनापम 
बनाने का प्रयास किया गया है। इसे क्ठोययेक की काना ने सिदे साधना 
का मी प्रभाव रहा है किस भोग की शाम्यवादी धागया महा नहीं है अधिय प्रेत 
की उमय मावधारा में अनुमूलिक इस पर मर्यादा के कवन् से मिकाशा वाश। है। 
समस्त जीवम्त प्रक्रिया में प्रेत धारिक थी है और उपना मुछायाल्टक क््दर्न मी 
रसता है। प्रेम के विविध रुप जी इस जीवन में प्राय जाते हैं वे ही धामिक 
साधना में व्यजित हुए हैं और इस प्रकार ज्लोक को अलीश हक अर आह्षी- की 
लोक तक लाने का उद्यम रहा है। पूरी लोॉकिक चैलना ने डा्लोन को सीमा 
में सहज रुप में बाँघने की कोशिश रही है; 


अपने इस विराट और व्यप्यक जीवन को एक छण मो जीवम से अलग 
ये मक्त नहीं कश्ना चाहते हैं। उसकी स्रहीं व्यंजना विरह मी ध्यजना है। 
बिरह की यह व्यंजना कवियों के भाव का ही फ्रलेनिधित्त करती है। ब््छे ठोश 
धरातल पर जिस प्रेम को मूल्य के रुप में इन मक्ती ने स्वीकारा है पे किसी 
भी एप में छोड़ नहीं सकते। यही इृदता तो सामाजिक इढता है... विरह में 
मानवीय स्वर पर प्रैय का ही परिष्करण होता हैं। भक्ति की प्रेसामक्ति में संयोग 
और वियोग दोनों पद्नों का समुचित निर्वाह हुआ हैं। प्रेम का सन्दर्भ रुप सी 
है। एप से जुड़ते ही प्रेम की व्यवहारिक पीछा भी शुरु हो जी है। कायिक 
मांसलता से परे उसमें विवश्लता और पीड़ा होती है। अनुमूतिक प्रेम की 
सच्चाई भी इसी में है। यह पीड़ा और वेदना मी कब होती है जब प्रेमी प्रिय 
पर समर्पित हो जाता है। यह समर्पण भी भाव की कम्मयला में ही सम्मद 
होता है। इस तन्‍्मयता की माठस्थिति में अर््रैल नहीं इईंत रहता है वर्योकि 
प्रेम में अन्तर्व्नी विभेद आवश्यक है। मामसिक स्थिति मैं प्रेभी एक हो जाते 
हैं। फिर में अपनी मन हरत न जान्‍यौ' की स्थिति आ जाती है। सन्कयता 
दीं स्थिति में अपने को बचाने का प्रयास नहीं होता अपितु जिसमें प्रिय को 
अपना सम्पूर्ण समंपण कर दिया जाता है। इस स्थिति में प्रेमी प्रेमिका में 
बचाव नहीं समर्पण हों जाता है। दोगों पक दूसरे को अपसे में देखते हैं। 
कृष्ण भक्तों में यहीं तनन्‍्मयास्रक्ति पूर्ण समर्पण रहा है। इसी के कारण विरह 
की व्यंजना में भी स्वाभाविकता आ गई है। विरह में हुदय का आवैग बड़ा 
वित्तित्र हो कर कृष्ण भक्तों की रचना में प्रस्तुल हुआ है। इसमें लोक हीं 


७६] 


परलोक और परलोक ही लोकमय हो जाता है। विरह की विधिवत है 
हन्मयता हैं! 
बिरहमी बावरी सी मई । 

ऊंची चढ़-नढ़े अपने भवन में टेशत हाथ दईं | 

ले अंच्रा मुख ऑअँसुवन पोछत उच्चरे गात सहीं। 

मीरा के प्रभु गिरधर नागर, विघुरत कछु ना कही। +>धीरा, पद--१३३ | 
विरहिनी का दर्द बड़ा कठिन है उसको जानने ठाज्ना भी उसी पीड़ा को सहने 
वाला होना चाहिए। प्रियतम करा कष्ट प्रियतम द्वारा ही पृष्ट होगा और उसी 
फे द्वारा निवारण भी होंगा। यहों तन्‍न्मयता और समर्पण का प्रमाण है। मावात्मक 
संवेदना में ही इस्त वेदना का अस्तित्व है। 

हैरी में तो प्रंम दिवानी, मेरो दरद न जाने कोय | 

सूली ऊपर सेज हमारी, किस विध सोना होय। 


कं ऋ न्तः ञञ 


घायल की गति घायल जाने, की जिन लाई होय॑ । 
के न क्र कह 

मीरा के प्रभु पीर मिटेगी, जब वंद सँवर्लिया होय। --वही पद, ४७९। 
कृष्ण भक्तों ने प्रेम को धर्मसाधना का केन्द्रव्ती मृश्य माना और उसे 
सामाजिक परिप्रेक्ष में प्रस्तुत किया। इसी लिये प्रेम को अभिन्न तत्व के रुप 
में स्वीकार किया। अतः इन भक्तों की मक्ति नवधा से दश्ाधा हुई। प्रेम 
और साधना का पूरा स्वरुप लौकिक भावभूमि पर प्रतिष्ठित हुआ। अलौकिक 
प्रेप की व्यजना की बाल को उठाकर इस धार्मिक आन्दोलन को पंलायनवादी 
नहों ठहराया जा सकता। यह तो राज्य-निरपेक्ष और सत्ता निरपेक्ष था किन्तु 
घमाज-निरपैक्ष नहीं। यहीं नहीं समाज के सापैक्ष युगीन अपेक्षाओं के क्रम में 
एक काल्पनिक जमन्सत्ता की प्रतिष्ठा का क्रान्तिकारी प्रयास इस युग में हुआ। 
प्रेम मूला मक्ति पर हांकर के अद्वतवादी दर्दान का बुरा प्रमाव पड़ा। 
जगत्‌ की अस्मिता का सवाल हीं नहीं रह गया। वर्णाश्रम की व्यवस्था देते हुए 
झकराचार्य जाति व्यवस्था पर चुप रह जाते हैं। अतः उनका विश्वार केवल 
वर्णाष्रम धर्म की स्थापना और ज्ञान की उच्चता का ही प्रतिक्तापन बनकर रह 
जाता है। दक्षिण मे ही ससार और जगत्‌ की अस्मिता का प्रश्न मी दर्शन के 


मफ्य-+ से उहाय। गया: शरकि की छोडज साधना की सआपते होतु भी गा 
असदयक शा। क्योंकि बस के लिगरे ऋन्हर्वत-जेडिमेंद आशादका है। भी प्रेटी 
मूल्य/्त-क सम्दर्श और गोलिक अवख्ाकताओं के सनम में एक हएों। किन 
रुप स्थक एव प्रेस के विद विधयी कंय में चिनेद् धुशराक 33 उाव उंक इॉमों 
का अस्तित्व नहों होगा सं सब बसे होना अपाम्यश थे ईल प्रकार बरश्ध सत्य 
जगत मिथ्या के घिदाल्स को फॉडन, अजजयेक ह४3] जौकिक जीवन और आम 
की अस्मिता को लेह़र खड़ा होने वाली हर्शन ही घोल अवश्यक शी। इस 
अपेदा के क्र में सध्याचार्ग ने इंसदारद, निम्धाआविय ने इसाडंस और सकानुज 
ने विभिष्टाइील तथा बल्लमाचरय नें शुद्धाइल सर्दानि की स्थापना की हम छाइत 
दर्शनों में, ज़गयू अर जीवन की अस्यता को प्रस्छुत्त किया मंया। दर्शन और 
धर्म के हौकियोकरण दी फ्रूतत इन अलवाश अम्तों रे दर्शन के सदा हीं प्राध्म्म 
हो जाती हैं। इसी के साथ प्रेमपावित की स्थापना हुये! सामतीय प्रेम के 
क्रम में इंचर को प्रेम वो वस्तु बनाथा गया और एक संरश्त प्रेमी या मकृ्य 
दी पहज मानवीय स्विट्नाओं के झा यह किसी का चैठा, बिसी का पति. 
किसी का प्रेरी सखी संत्र कुछ इल और जन'लीवन और छगत से बलि 
उसका अस्तित्व नहीं यदि है मी तो जागत्‌ के झम्दर्म में प्न्चका कोड अष्तित्त 
मी नहीं और किसी प्रकार की अथवा प्रशिधादित नहीं होती हैं। म्तिकालन 
भक्लों ने प्रेमामक्ति की इन्हीं ईतवाटी दर्वानों के स्राक्ष स्वीकार किया। इस 
जगत्‌ की रचना करके ईंशर मी इसी जगत की चीगा में फौल गया या वहमीं 
मानवीय चरित्र करने के लिये बाध्य हुआ। इसी दर्शन ही साम्यता में भकसों 
ने इस बात को स्वीकार किया कि पुकार सक्िति को स्वीकार करने के बाद 
ईश्वर ही भमक्‍्सों के बस में हो जता है कैप्त भक्त ही नहीं। इसीशिय 
भक्ति कालीन मक्तों के लिये भक्ति साधन और साध्य दोनों रही। भक्ति के द्वारा 
भक्त भक्ति को ही चाहता था। यहाँ उपच्चकी निष्काम्ता निष्पादित होती है। 
इसी दोौतबादी दर्दानों का प्रभाव हुआ कि अमुत ब्रह्म की नाम और उप के 
साथ ग्रुणात्मक बना दिया गया। मानवीय सूल्यों के चरम रंप में उस्तकी मानव 
बनाकर मानव के बीच. छत्ताश गया। यही नहीं असामान्य लीलाओं के करने 
पर मी वह सामान्य मानत वी भाँति माँ के पेट से पेंदा हुआ। सृष्टि को बनाने 
वाले. ने झुद को मानव बनने दिया होगा! इससे उंयादा लोकिक जीवन की 
अस्मिता की स्थापना .कु. प्रयाप्त और क्‍या हो सकता है? ईश्वर प्रकृति और 


पृल्‍्ष के रुप मेँ दाम्पत्य एकात्नकता में बाघा गया इँच्चर की शक्ति ईँचर की 
सहसरी बन कर इस जीवन के प्ताथ प्रतिक्तित हुई। समय और क्षैत्र के सापेक्ष 
उसकी मूलि को समझा गया। राधा और कृष्ण की एकाल्मकता दो दम्पंतियों 
की अपेक्षित एकाल्मकता हुईं। “+ «- 
' राधा भाधौ दोय नहीं । 
प्रकृति पुरुष न्‍्यारे नहिं कबहँ वेद पुरान कहत सबही ॥ 
क्र क्र मै ँँ 

सूरदाप्ष राधा माधौ के तन द्वी एक प्राम॥ सुरसागर द्वितीय खण्ड, ४ 
... णीया तरूवर दोइ नहीं। । 

नन दोइ झूवन दोइ ज्याँ, कहन सुनन कौ दोइ नहीं । 

दोइ न कचन-मूपन कबहूँ जल तरग ज्यों दोइ नहीं । 

लयों ही जानि सूर मन बचक राधा माधौ दोइ नहीं वहीं, ६। 

दाम्पत्य जीवन के टूटते क्षणों में दाम्पत्य जीवन को एकात्मकता! देने वाले इस 
दार्शनिक चिन्ता से बढ़कर सम्बन्न और कहाँ मिल सवत। है? 

कृष्ण भक्तों की जितनी सम्प्रदायें थी सबमें ईश्वर और जीव के सम्बन्धों की 

पली, प्रेमिका (स्वकीया या परकीया ), सखी आदि के क्रम मैं लीलात्मक कृष्ण 
के साथ देखा गया। सेबरका प्रयास यही थां कि वह ईश्वर , प्रत्येक प्राणिमात्र 
को मानवीय स्तर पर सुगम हो सके। भक्त को गुृहस्थ धर्म छोड़ना भी नहीं 
था क्योंकि प्रायः संस्थापक आचार्य गृहस्थ धर्मसे जुड़े थे। इस प्रकार जीवन 
'की'प्रक्रियाओं में ही ईंधर को लाकर बैठा दिया गया। इन भक्तों ने दर्शन की 
चिन्ता के साथ जींव को शक्तिसम्पन्न बना दिया क्योंकि जीव तो ईश्वर का अंश 
और अग्नि का स्फुलिग है या भकड़ी के जाले की तरह ईश्वर के भीतर से 
बना वह जगत्‌ का प्राणी है जिसमें ईश्वर स्वय फँसा हुआ है। इसी धरिणा 
के द्वांतवादी दर्शन ने धामिक विशवृंख्वलता के उच्च यूंग में घर-घर मे मन्दिर की 
स्थापना कर दिया यानी हर' हिन्दू का दिल ही मन्दिर हो गया। हर व्यक्ति 
अपने आप में ईश्वर को प्राप्त क*ः सका और मक्त कवि स्पष्ट ढंग से कोशिश 
कर सका कि 'आपुन पौ आपुन ही मैं पायो'। इस दर्शन का प्रंमाद कितना 
व्यापक हुआ? ममुष्य धर्म के प्रति, अपनी सत्ता के प्रति, अपनी क्षमता के 
प्रति अजनवी नहीं रहा। अब उसने अपनी एक मनुष्य की शक्ति की पहचानने 
में सफल हुआ। ससारिक माया को इन दार्शनिक भक्तों ने ईश्वर के साथ 


हि 


सम्बन्धित किया। इसी माया के कारन इबर छीजाएप्रक शत, है। इसी माया 
जीव को अविया माया के रुप में अजनगे बनाये छती है। उस माया को 
सख्री रुप में खिमरित करते हुए भक्तों ने तसपा रही के हुए ही विजव प्र्त शी 
मक्ति भी खो रुप थी। इस मक्ति शपी खत के साथने माया विवश ही जाती 
है। अतः भक्ति था प्रेम की सता इस ज़ंगव से कृपा प्रतिष्ठित होतीं हैं। 
अतः प्रेम निनदनीय नहीं अपितु वरैण्य हुआ। इसके द्वारा समाज में गति भी 
आईं। प्रेम को भ्रामाजिक मर्यादा का सरिक्षक बना देने के क्रण मततीय समाज 
और संस्कृति कृश्ठित हो गयी थी। 


भाया और जगत्‌ तथा ईश्वर में एकमकता प्रतिपादित की गयी क्योंकि 
ईसर की लीला का कारण तलब माया है और जगत उसकी अ्रीड़ाभान हैं 
जीव भी भक्ति के द्वार सामीप्य, सालोक्स, साकृप्य और छ्ायुज्य के माध्यम से 
ईंदवर मेँ ही लग पाना चाहता है। गाकि व्यक्तिगत जीवन अपनी सरी 
क्यक्तिगत स्लरीमाओं को त्यागकर उस व्यापक मानवीय जीवन या सामाजिक जीवन 
में पर्यवासित होकर ध्ृजनात्मक सूतिका अदा केना चाहता है। 


ब्रह्म और जीव की सत्ता इन भक्तों ने स्वीकार की। मसाया-सिक्त जी। अपनी 
उदात्षता के शिये उत्तदायी है। इंइवर इस जगत की रजना सच्चे संकल्प के साथ 
करता है। अतः यह जगत मी सत्य ही है। ब्रह्म की करुणा, दया आदि 
संसार में गुण रुप में उपवात्ध हैं। अतः उस सगुग की सत्ता इम पुणों के 
साश इस जगत में है। जीव कर्म और कर्म के फक्ष को प्राप करने की क्षमता 
रखता है क्‍योंकि जीव की सापेक्षिक सत्ता है। धर्म के विषु खलित होने से आवश्यक 
हो जाता है कि दर्शन का विकेन्द्रीकै०ण करले हुए उसे धरा क सम्प्रदायों से 
हटाकर मसुष्य की अनुभूति में प्रतिष्ठित कर दिया जाय; कृष्ण भक्तों ने ऐस्ता 
ही किया। भक्ति और दर्शन के प्रपयोग से साधना को देनिक जीवन की 
प्रक्रिया में ढालने का प्रयास्त किया गया। इस प्रकार हिन्दु जालि को डहवर के 
करीद ले जाकर उसे अपने आप में उल्कंषित बोध कराया गया ताकि उस्ते अआज्म- 
विश्वास मौर आत्मबल्ल, प्राप्त हों सके | 


'आुद्भादंत से ब्रह्म और जीव को एक ही माता गया! ब्रह्म जीव में केकल 
अपनी ,अमिव्यक्ति -कंस्ता है। जब ईंइवर था बह रमण करने की इच्छा करता 
है तक ढह अपने सच्िदनन्द ₹: में से कु युणों को. लोप करके जीव का 


कर 


रुप ग्रहण करता हैं यानी रमंश का सुख उसे हँदवर रूप में न होकर जीव # 
में ही हो सकता है। बल्नमाच्ार्य जीव को जगत से ऊपर मानते हैं। 

पुृष्ठिमर्शीय भक्ति में प्रेम को इंढ़ आधार बनाया गया। यह प्रेम ईडवा 
की कृषों घर ही सुलभ है। इस सन्दर्भ में भो प्रेम अपने आप में मुंह्यवार 
है क्योंकि वह ईश्वर के अनुन्नह का प्रतिफल है. ईश्वर का पूरा रहस्य इः 
जगत्‌ में लीला के रुप में हरी प्रकट हुआ है। इसी ज्ीला के साथ जीव ब्रह 
के निकट हो सकता है। इसकी पूरी दार्शनिक पृष्ठभूमि मानव की उदात्तीकृत 
मूमिका है। नित्य हीला के साथ अक्तारी मक्त के साथ रागाल्मक सम्बन्ध 
स्थापित करता है। इस क्रम में जीव लीला के साथ अपूर्ण से पूर्ण होता 
चलता है। “वस्तुत: देखा जाय तो उदात्त का मानवीकरण, मानवीयता का 
उदात्तीकरण भी इसी प्रक्रिया में हौता है। नेसर्शिक और लौकिक दोनों क्रा प्रवाह 
एक साथ एक ही दशा में-चराबर बना रहता है। ज्लौकिक जीव की सीमा है। 
नेसर्गिक उसकी आकाक्षा। लौकिक उसकी बाध्यता है नंसर्गिक उसकी मुक्ति। 
लीला भाव में जीव वरावर इन दोनों मन'स्थितियों में बराबर आता रहता है” 
( लक्ष्मीकान्त वर्मा, पृ० ३३) | 

सच वात तो यह है कि अलौकिक दर्शन और धर्म को इन कृष्ण मक्तों ने 
मानवीय व्यपार में प्रस्तुत किया ! मनुष्य जीव॑न- में ही सखार की बैदना, पीड़ा 
और कष्ट हैं और यहीं अलौकिक आनन्द भी है। लौकिक स्रहजता मैं ही नैश्षेगिक 
आनन्द लिरोहित है। उसे ही इंश्वरीय सत्ता के बीच डालकर अनुमोदन करने 
की विधि इन कृष्ण भक्तों ने निकाली । उसमें जटिलता न थी अपितु ल्लौकिक 
सहजता थी। उस्रमें स्वामाविक प्रकृति के अनुरुप मानव की ज्ञामाजिक माँग भी 
सन्निहित है। 

भक्ति काल में जिस सस्कृति का स्वरुप मिलता है, वह मंक्तिं-प्रधांन: है 
जिसमें ज्ञान कुछ और भा #ा प्राधन्य है, इसमे आइदिकाल्ष के आप्रौढ़ 
सास्कृतिक मूल्ख का पूर्णतः वहिप्मार 'वय गया प्य्पर्ति रुंढ़ियों के विरोध के 
झाश साम्प्रदायिंक' सस्कृति का विरोध उभर कर आ गया था। कृष्णनक्तों ने नये 
सास्कृलिक मूल्यों की अपेक्षाओं को समझा और उसके अनुसार आध्यात्म परक 
सस्कृति की पुनर्ख्थापना की। इन कवियों ने युगीन संस्कृति की नयी दिशा दी। 
मानव-मूल्यों को हर क्षेत्र में स्थापित करने का प्रयास किया। अतः कृष्ण भक्तों 
का प्ाहित्य अपनी सीमा में मानव की महत्ता को बाँधता है। 


पौन्दर्य परक मुल्य और क्ृष्ण-काब्य । 


झाहित्य को जीवन के समस्स मूल्यों की सोकिष्ट रखने, धान हीने फे बाद 
भी उसकी कलाल्मकता और सौन्दर्य होष्ट को स्वीकश किया गधा। निश्चय ही 
काव्य में चित्रमूति और संगीत की भौँति अभिनाक्ति की उल्हट आयशा एसी 
है। मनुय वी सहज वृत्ति है कि वह झण्ये की अभियरक करना चाहता है 
और साहित्य के माध्यम से वड़ पूर्ण चिन्न प्रस्तुत काला है क्शोंफि वहीँ वी 
और चित्र दोनों का संदलेष होता है। इस रुपए में वस्सु और रुप की एह्सा 
के साथ कला का व्यक्त रुप उसकी अभिव्यक्ति हैं। कला में परण और रुप 
का इन्द्र चलता रहला है और पस्ंमय के साथ कासू और रुप में सछ्ट परिवर्तन 
होता रहा है। यह केबल पक समय की समस्या नहीं है, आंपितु यूर्गों से चगम 
वाली कला-खिन्लकाी की समस्या है। इस द्राद्व का अस्तित्व सावभौगनिक शहा 
है। कला जीवन की अभिव्यक्ति हैं झल्तः कल्लान बना के भीलर जग जीवन 
और थुग की सक्रिय शक्ति को जानना होंगा तो उसके वस्लु तल वा ही पंहारा 
लेना पड़ता है। इस प्रकार काव्य से लेकर का के विशिध शायामोीं में हमें 
दिखाई देगा कि ललित बलाए युगानुकून रुप की तलाश मैं सनद्ध रही हैं था 
होती हैं। एक निश्चित काल की कला रचनाओं में युग-चेलना का अन्तर्सध्ान्ध 
यथा विकास दिखाई देता है। क्लाओं के अमिध्यक्त रुप में समन्लुल्नन होता है 
और इस रुप में यह 'निश्चि समय की उपलब्धि होती हैं। विन्तु कला का 
आम्तरिंक वस्तुनतत्व का गुण गति एवं परिवर्तन रहा है। ॥सी कारण कल्लाओं 
के रुपनाठन में परिवर्तन हीता रहुता है। विपय-वस्तु के परिवर्तन के प्ाथ नयें 
कला रुपी की माँग होती चलतो है जो वस्तु परिवर्तन के साथ कला-रुपों में 
परिवर्तन का कारण बनती हैं! इसके विफीत मी विज्ञार रहा है कि विषय-कस्सु 
की महत्ता कलाकार के सापेक्ष ही प्रस्तुत हुई या होतीं है। विषय-वस्तु का मूर्तन 
निश्चय ही विषय-दस्तु पंर निर्भर होता है किन्तु विषयवस्तु का आमूर्त रूप विषय 
वस्तु का निर्णायक नहीं ही: संकता, किन्तु विषये-तिन्‍्यास के कल्लात्मक बोध के सन्दर्भ 


रु 


जा बफूछड 


में प्क्रि और विष्यवस्तु को निष्क्रिय मानना दूसकतीता का पस्चियक नहीं है 
मनुष्य के सामने प्रकृति, जो वस्तु-क्रम में स्थित है, उसमें वह उपयोगितात्मक 
तंथा सौन्दर्यमूलक प्रयोजनों क॑ अनुसार परिवर्तन और नया संगठन करता रहता 
है। इस प्रकार उसकी सृजनशीलता ही प्रमाणित होती चलती है। मनुष्य अपनी 
सृजनशीलता को प्रतीकद्ध कल्पना मूलक रचनाओं में प्रस्तुत करता है। उसकी 
प्रतीकबद्धत्ता रुपात्मक अभिव्यक्ति में निष्ठित होती है। मनुष्य अपनी सृजनशील 
ब्ल्पना के आधार पर प्रस्तुत को उच्नत्तर भावन के साथ प्रस्तुत करता है । 
मनुष्य इस नेंतिक एवं सौन्दर्य परक अनुमूतियों को उच्चतर से यथाथ तक लाने के 
प्रयास में ही प्रगतिशील हौता चलता है! 

कलाकार रुपरात्मक अभिव्यक्ति के क्रम में जीवन की नकल्ल नहीं अपितु 
सम्मध्य-जीवन स्पन्दनो की सृष्ठि करता है। इसके वाद मी उसका जीवन से 
घनिष्ट सम्बन्ध होता है। वह कला में उस अर्थ की अभिव्यक्ति करता है जो 
उसके परिवेश की क्रिया-प्रतिक्रिया मूलक सभावनाओं में निहित है। इस रुप मैं 
कला हमारी प्रेक्षण शक्ति और रसास्वादन को प्रक्रिया को प्रखर करती है। जब 
कलाकार का अनुभव प्रतीक बद्ध होता है, त्ती वह मादना करने बाली चेतनाओं 
का अंग बन चुका होता है। इस प्रकार कलानिबद्ध अनुमव सुंसंघटित और 
मिश्चित आकार-प्रकार धाला होता है और इस एथ में वह एक साथ ही मोग्य 
होता है। कला हमारे जीवन में स्पन्दन जागृत करता है अतः उसका क्षेत्र 
व्यापक होता हैं। कलाकार जब साक्षात्‌ बोध या प्रतीति करता हैं, तभी कला का 
उद्भव हॉला है जिसका समीकरण ज्ञान पर निर्मेर करता है। कलाओं में माध्यम 
की विविधता के साथ सामान्यता भी होती है। कंह्म के स्तर पर भनुष्य की 
आवेगाल्नक प्रतिक्रिया प्रस्तुत एत अप्रस्तुत दोनों स्थितियों में होती है। “वें 
विवय या वस्तु-पक्ष जो हममें सौन्दर्य-सवेदना जगाते हैं, अनेक प्रकार 'कै- हों 
सकते हैं,: जे ध्वनियों के झमूह, संगील में, रेसाकृतियाँ तथा अन्य आकार एव 
सरल चित्राकन में, जटिल कर्मों, मंनोमांवों अथवा बिक्तरों के संगठन इत्यादि, 
यहाँ यह बात मी लक्षित करने की है कि सनुष्ये केवल उस्ती क्स्तु के प्रति 
आवैगात्मक प्रतिक्रिया नहीं करता जो उसकी इन्द्रिय के सामने वर्तमान होती 
हैं, बल्कि उन वस्लुसगठनों के प्रति भी जो उसकी कल्पना द्वारा उपस्थित 
किये जाते हैं” ( देवराज : पृ० २३२) । कला सम्बद्ध रुप में जीवन की विविधता 
"को प्रकाशित करती है. जिसका आवगात्मकः महत्व होता है। इसका तात्पय॑ 


प्र 


मूह के हस्य शुब २00 वज्ध के पूराइण्केज़ हद है. आशतु ह॥६ई ले उिवम प्रक्रिया 
है ने छगते का छ;ुंकम बात अमल है. इसे सच? के जुऊ हुए। इथ मे. कम कार 
की विल्ल आनुभत पसका पऋ्रत्यय और छद्वम है 7 ये गे हैं। इस रुप से 
कंजीकदर जायने लेखों को मय धर औे विश्लार देशा है और सं|फित मी करत; 
है। इक रुप में कला अपने बुत और पैलिकदद्चिक धाए्य को आअफी हें समाहित 
कर सती है. मनुष्य के बौद्धिक इृश्टिकोग के प्र्वर्तन के साक् बला में भी 
परितेन होशा दलता है... क्ञाम विज्ञान हा परिकतेम कलात्मक अनुयूति को 
प्रभावित करता है। कलाकार युग का प्रॉतिनियिल्त करता है, इस रेप में केलास्मक 
सवैदणा अवदधमेद प्रभावित होती चकली है। उन्लाकर अपने यूंग द्वार महसूस 
की जाते वाली चीजों को जीवन की अनुमूति में, नये रूप में रक्तता हैं. और 
अदीनता को प्राप करत! है। अतः नवीन विधान में सममल्यरूपता की प्रतिस्थापित 
करना ही कला की महालता होती है। इसके साथ ही सानव-अलना थी प्म्स्त 
सम्भव विषोषताएँ कलाल्मफ अपुमू्ति में होती हैं, बरशोंकिवाह क्‍शाद-र के आत्लिक 
सीवन का अंग होती है। 


मनुष्य अपने मीत्तर के किसी सल्य थी. प्रक्रट करने की अमिलाणा से हैं 
कक्षा की सृष्टि करता हैं। इसके लिये कलाकार रण, रेखा, ध्यनि और शब्द 
आदि पाकिशाली माध्यमों को स्वीकार ऋरता है। कलाकार अख्ः्द अभिव्यक्ति 
के लिये समय-समय पर इसे स्वीकार करता चज़ला है। मलुष्य की दीच कालीन 
साधना, कम्यास और प्रयोग की प्रक्रिया ही कह्ला का विकास है, जिश्षर्म मानव 
की समस्त चैतनाओं का विकास अपने सूल्या क्रम में अभिव्यजित होता ह#ै। 
*इहय या अदृश्य, स्थूल था सूक्ष्म, वस्तु या मांव से सम्बन्धित सीम्दर्यानुमति 
साकार होकर मनुष्य के सामने ध्यक्त रुप मैं प्रकट होती है तो उत्त अभिव्यजना 
को कला कहते हैं। कला काल्पनिक सौन्दर्य को श्री अभिव्यक्त करके मनुष्य के 
अन्तर की निधि को प्रत्यक्ष कर देती है” ( जय॑भिंहनीरजण राजस्थानी चित्र कंता 
और हिन्दी कृष्ण-काब्य, पृ० ९ ममिका )। इस प्रक्रिया में कलाकार नवीनता 
का शिकार होता चलता है, किन्तु परम्परा में मवीनता को झमाहित करने में 
कलाकार की अपमी सीमा है। कलाकार का सिद्धान्त प्रतिपादन कैँसके चित्रों से 
सम्बन्धित हीता हैः चाप कलांओं में पत्यरा का पोषण होता रहता है। 
पहपफा के दास ही मनुष्य की आदतों, कुताओं ओर घृथाओं की उत्पत्ति होती 


श्र 


है. जो हमारे पकृति के अनुमव पर आधरफ़ल रहती है और इंसके द्वारा हीं हमारे 
सौन्दर्य के प्रतिमानों की सृष्टि होती है। 

कला का अन्य प्रयोजनों के साथ सौन्दर्य से घनिष्ट सम्बन्ध है। सौन्दर्य 
मिश्रवृत्ति है। उसके योजी तल्द हैं, प्रीति या आनन्द और आकर्षण। मनुष्य 
स्वभाव से ही अपने कार्यों को सुन्दरतर बनाने का जिज्ञासु रहा है। सौन्दर्य की 
प्राप्ति पर आनन्द का अनुभव होता है! सौन्दर्य माध्यम है और आनम्द लक्ष्य | 
सुन्दरता की परसख्र के लिये संयोजन की आवश्यकता होती है। कल्ला में सौन्दर्य 
का हीना आवश्यक माना गया है। यदिकला रुप है तो सौन्दर्य का होना आवश्यक 
माना गया है। यदि कल्लारुप है तो सौन्दयं उसका प्राण है। अतः कल्ला में कार्य 
की सुन्दरता अपेक्षित होती है। इस प्रकार कला-विवेच्नन का यह अर्थ नहीं कि 
दार्शनिक धारणा का दाशनिक निरूपण किया जाय, बल्कि ललित कल्लाओं के 
कलात्मक सॉौन्दर्य-त्लोक का आपात-दार्शनिक विश्लेषण किया जाय। सौन्दर्य को 
रसानुभूति के रुष में भारतीय सींन्दर्य शासत्रीय परम्परा में स्वीकार किया गया। 
' हम जानते हैं कि कल्पना वेष्ठित सीन्दर्य ही सौन्दर्यशासत्र की कैन्द्रस्थ कल्पना 
है और विध्न विनिर्मुक्ता संवित्ति ही कला-सर्जना के लिये अमीष्ट है। विध्नों से 
विनिभुक्त सवित्ति जब कलानुभूति बनती है, तब वह भारतीय काब्य जशञाख से 
प्रतिपादित रसानुमूलि की तरह झठिति प्रत्यय बन जाती है” (कुमार विमल « 
कला विवैचन, पृ० ३)। बींसवींशताब्दि मैं यथार्थ और अन्तइचैज्ञना की दृष्टि 
से कल्ला को झकझोरने की पूरी कोशिश की गयी है। किन्बु, अब भी लोग 
मानते हैं. कि कल्ला-सृूज़न के द्वारा कलाकार की अस्मिता का विस्तार और 
उदात्तीकरण ह्लोता है। यह बात कवि, स्व॒रकार, चित्रकार, मूलिकार-सब पर लागू 
होती है। समन्वयवादी दविचारकों की दृष्टि मैं कल्लाकार के लिये इतना ही 
आवश्यक है कि वह जगत्‌ प्रपच और परिवेश की प्रक्रियाओं के प्रभाव से अपनी 
आत्म-निछता को' प्रंकिव् >महीं होने दे तथा जीवन-मूल्यों के निजी घोध को 
उत्तरोत्तर समृद्ध करता रहे। कारण, कल्लो की उल्कृष्टता आत्मनिष्ठता-वस्तुनिष्ठत्ता 
के विकल्प पर निर्मर नहीं करती बल्कि कलाकार की अन्तः प्रज्ञा के द्वारा विकसित 
वस्त-प्रहण की उस मंगिमा पर निर्मर करती है. जिसे गैटे ने आनशग कहा 
है ( कुमार विमल, प्रृ० ७) । 

भ्ौन्दर्य एक वाछ्चित वस्तु है। सौन्दर्य का स्पष्ट गुण सुख है। लेकिन 
सौन्दर्य का, देंक्ष और व्यक्ति तथा परम्परा से नियमित होता है। अतः 


न्फ-आम हे दिखाई देने पर सखाकालि को हवन्‍्ट्रसा मस्ना गगा। निश्वस्ध हो 
इक आटता नमक हे मलिक अति का पक हीड हैं, कहोंकि यह सर्वाविदित 
है कि बाह्य और का जे रखना पीर काइनाइम में रअकार का स्राप्रॉस्यीकाण 
हला हैं और स्मृप्य की कह्यला था पिया का सहेडथ पर्शमोमिक सिद्धि को 
पाप कामा होता हैं। इस दचमा और अाम्दादन की पक्रित के हा व्यक्ति 
अपने आह का व्वर् हवा होता है और उमने कललय एवं. अहिकार की धीभाओं 
मे संकीर्मशान सु होता है। इक्षक साथ ही बह पुक्य-विका में विशरण करता 
है; कलाल्पक भकय में अन्य मूकयों के साथ रा की भी जोज रहसी है। 
अतः इस जप में सुल्यों के विकाश को कला के स्म्दर्म में देखा झा सकता है। 
"कलात्मक आनुर्सस्‍्ताम अध्य फृथी को विषय बाला हुआ उनके ब्रह्म पक 
पूर्व कृष्य, अन्य मूश्यों का मृछ्य या रस खौजता है। यहा मी आवजेथ हूं 
कि कला-शेत में मुल्यों की साकेलिक अभिव्यक्ति का स्थान इतना महत्वपूर्ण होता 
हैं कि अभिव्यक्ति का कौशल स्वयं पके विशेष मृष्य बन जत्ता है, यहाँ शक कि 
अनेक पिनच्चाएइक कशार्मक सुक्यों को उकियरक्ति कौपाल ही उतने हैं। बस्तत' 
इसकी पंमानाव्ता स्थिति अनेक हितों में फ्रा होती हैं जहाँ प्राप्य जीर साधन 
का सम्बन्ध विस्मृत हो. जाता है (गोविन्द चन्र पाण्डेय, पृ० ९३५६ )। यहीं 
कारण था कि भारतीय रस-पिद्धान्त में सावभोमिक कला-सिद्षाग्त बगने की आपूर्व 
क्षमता है। वस्लतः सौंम्दर्यानुभूति में परोक्ष या दिव्य का दर्शन होता कफे। इस 
बिंपय, ने वह नतिक पं धागिक अनुरूंति की ही मॉँलि सम्पन्न हीसी हु। कला 
का आनत्द ऐन्द्रिय न होकर सानसिकया आत्मिक होता है। इसीजिये सावमौमिक 
होती है । 

पझामान्य भाषा में सौन्दर्य को' दर्लेमीय, - नेयन-सुसग आदि माना जाला हैं 
नकि स्पर्शनीय,  मोग्यं, आदि। क्तौन्दर्य आँखों को छतम्ता है, तरसाता है। इसका 
अर्थ किसी की शारीरिक क्रिया को प्रेरित करना नहीं होता है, अपिलु भ्रषढ 
मम का सौन्दर्यदर्शन से न अधाना है। सामाजिक संस्कृति के अन्त मूल 
कंसना के दमन और उदासीकरण से ही पोस्दर्य-बोच्र और कंला सृजन की प्रेरणा 
मिशक्षी हैं। 'अक- सौन्दर्य. वेतनापैश , मुंजू 'है। सॉम्दर्यशाली रूपी में सीम्द्य 
विधायक तत्व उनकी -एचना में निहित रहते है। सीन्दय रुप की अभिव्य जकतों 
में हो सम्भव है। वस्तुतः रुप प्रतीत्रि पर निर्भर करता हैं और वस्तु-जगत्‌ सथः 
स्वप्न-जमत्‌ दोनों में ही. रूष प्रतिभासित हो सकते हैं। अतः रुप मन का अन्त 
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प्ताक्षात्कार या आत्मा में डूढी हुई प्रतीति हैं। कलात्मक रुपगल मूल्य और 
विषयवस्तुमूत मूल्यानुम्ृति दोनों एक ही द्विदल अनुमूति मैं अपृथक रुप से 
अस्तमृतत होते हैं और प्रत्येक दल में बोध-भाव और विवेक दोनों आयामों मैं 
परिंगृहील होता है। रुप-रचना अथवा शिल्प के सौषव की अनुमृति चमत्कार 
कही जा सकती है. जीवन-मूल्य अथवा सत्य की कल्पनात्मक ,अनुमूति भाव- 
साक्षात्कार या रस कही जा सकती हु (गोविन्द चन्द्र पाण्डेय : पृ० १९८ )। 


साहित्य समकाल्लीन या परम्परित समस्त कल्लाओं की सर्वोत्तम या चरम 
स्थिति हैं। मूल्यों की सहिलष्ट रचना होने पर मी साहित्य एक प्रकार की कला 
हं। यदि कला रुपात्मक सृजन है तो काव्य में मी डाब्द के माध्यम से सौन्दर्य 
की रचना होती हैं। अर्थ और भाव सै पूर्णशब्द से ही काव्य का सृजन होता है। 
काव्य की अभिव्यक्ति में दो तत्व काम करते हैं--एक नांद तेत्व और दूसरा चित्र 
तत्व । इसी के साथ मानंव-जीवन के समस्त मूल्यो का विकास दिखाई देता है जो 
किसी न किसी रूप में अन्य कल्लाओं में दिखाई देता है। प्रत्येक कला का आपसी' 
प्रभावगत संक्रमण मी होता चलता है। 


भक्ति काल्लीन कृष्ण-मक्तों का सौन्दरय' के प्रति विशेष आग्रह था। सौन्दर्य 
का चरम रुप कृष्ण-राधा और गोपियों मैं पृष्ठ हुआ हैं। अलौकिक और लौकिक 
लीला के साथ परन सौन्दर्य को मानव की आकृति में ढठालकर इन भक्तों ने 
मानव-सोन्दर्य की गरिमा प्रतिष्ठित की। मानव के रुप में परम सौन्दर्य को 
प्रकृति में समाविष्ठ करके इन मक्तों ने उसे ब्रजमूमि पर उलार दिया था। 
किलकले हुए कच्चे में जो स्वामाविक सीन्‍्द्रय इन कवियों कौ दिखाई दिया वह 
बाल-मनोविज्ञान की स्वामाविक मनोमूमि पर अवतरित हुआ। यह युग की मूल्यात्मक 
माँग थी। बाल्लककी स्रहजता मैं जन को विशेषकर सत्री को उससे जोड़कर उसकी 
महत्ता को प्रतिष्ठित किया गया। इस खोन्‍्दर्य चित्रण के साथ यगीन क्रम में 
सुखानुभूति यञ्ञोदा के माध्यम से रचनाकार “और प्रम्माता तक क्म्प्रेषित होती है। 
एक माँ के रुप में कृष्ण के सौन्दय का आस्वादन साधारणीकृत होकर आता है। 
चूँकि वह वाशक ईश्वर भी है अतः सम्रस्त युग के क्रम में मी उसके सौन्दय' 
का सामान्यीकरण हो जाता है। इस क्रम में रचनाकार रचना' और आस्वादन के 
क्रम में उस सौन्दर्य का कैन्द्रविन्दु अपने को बनाता है, क्‍योंकि कवि की दृष्टि 
उस युग की सामूहिक दृष्टि है! अलौकिक रस की निष्पत्ति लौकिक जीवन की 


पद 


पमिदाजनरफक फीय में होते है. अत लोक 4 भुख रचनाटनऊ भकलेक 
पफर आनस्दानुमृति वी ब्रीज़ इन जाता बे। समवीतक कस पर प्रैस को जीवा 
की गतिशलाल' मैं प्रहण का कैठे की अपने या) अपैज्धा की इन मक्त कवियें 
हे गति और आकर्मण की मदिका मे प्रतक फिद्धा। कोई मी हुन्ट्रण सीएटश 
सुतण ममता को अशोसत बनजन यहा सती लिये जाला है। इंच अगश्यजम' 
ये देहिक भण को एदाल और खाभालिक के छा मे प्रस्तुस फिर गया है... शा! 
कास्तिकरी पमाज की अपनी अपेडा शी। प्र। हो माय-हुप मे स्वीकार वर 
लेंगे पर जीवन्स ध्यक्ठ्रि की हर प्रैंश फॉक पड़ना उसकी सौन्दर्शानुप्रलि था 
बुखानुभुति की प्र्ण। &नें कर आाली है। "०० 
ग्वाशि से मेरी रेट चूपई। 

खेलत गठ गिरी तेरे अगना, ऑगियन बीच छिपाई । 

इहिंस! पक अगिया में खोजाल, एक गई, धोया पाई |, 

सब सुष्रकाश रवालिनी दोलल, काहे को करत दिलाई । 

खद सी मज बालकृष्ण छांदे, आरन कमल सिंत लोईं ॥। 


अस्सी ३४ ! 


किलना मासूदिशत और बचपने के साथ नारी के उरोज़ों का आस्वादन किया गंदा 
»है। उावीण बनकर उसे सीन्दया के आकर्षण को स्वाद लक पहुंचाने की कोशिदा 
की गथी। सब कुछ सामाजिक मास्यता में हुआ है. बाल नहीं। यह गांव 
अबोधपन नहीं है। यह तो जाल ढिठाई है। जिसकी प्रशश्नता पूर्ण प्रभीकृति है । 
इस प्रीति और आकर्षण की भूमिका में मानवन्मन की स्वाभाविक स्यजना हुईं 
है जिसके द्वारा एक की जगह दो का शाम प्राप्त काने की बात उजागर ह$ है। 
यहाँ रचनाकार में कशा के माध्यम से छामाजिक स्वचानदता को मुल्यात्मक सन्दर्भ 
दिया है। फर्म सौन्दर्म की अभिव्यंजना में लोक-सौन्द्य तक आना है और 
जोक-पोन्दय को चरम सीन्दर्य' की मूमिका देनी है। इसी के साथ सक्ति को ग्रे 
और प्रेम को भक्ति का स्वरुप देते हुए उस लौकिक सॉन्दर्यों को ही साध्य, और 
साधन दोनों बना दिया गया है। कुंषा भरें का सारा सॉन्द्र्य सुज़म बालक, 
नारी, युवक और माँ तथा सखा आदि के मानव-मनोविज्ञान की सहजता के स्तर 
पर हुआ है। इंसीजिये घर्मन्तेतना को मूछ सानने वाले को ब्रह्मानन्द-स्स दीखता 
है और लौकिक़, चेतना, के सन्दर्म- में: देखने वाले की मुखाध्मक रस की प्रतीति 
हेती है। : 


कटे 
; 


श्ज्य 


कृष्ण भक्तो ने सौ-टय के जिस वस्तु स्थिति का आडय लिया हैं उम्नमें 
मानसिक चौन्दय-दर्शन का समावैज्ञ है जो हर समय शारीरिक क्रिया के साथ 
हर प्रेरणा में दर्शक को कग्ती अधाने नही देता है। नित्य ज्ञीला की प्रक्रिया 
इसी की भूमिका ह। कृष्ण मक्तों ने कृष्ण के आधार पर जिस काल्पनिक जगत 
की रचना की है वह वस्तु जगत्‌ को ही रुप देने के क्रम में सृज़ित हुआ हि। 
इस वात की ओर सामाजिक आदि मूल्यों के क्रम में झंकेत किया जा चुका है। 
इस क्रम में अपनी कलात्मक अभिव्यक्ति में रपात-मूल्य और वकस्तु-जगत्‌ के 
अपेक्षित मूल्यों में समन्‍्वय हें । कृष्णू-काव्य की कलाह्मकता में सामाजिक जीवन 
की यथाथ स्वामाठिकता का आग्रह बराबर रहा है। यही कारण हे कि उससे 
ऐन्द्रियता की इन्कार नहीं किया गया है। यद्यपि इन मक्तो की सौन्दर्य दृष्टि 
मावनिष्ठ रही हूं । 


कृप्ण-काव्य में कल्लात्मक व्यजना कशपना पर आधारित होते हुए भी सामाजिक 
और जाति परक रही है जिसमें यथार्थ की अपेक्षा ही व्यज़ित हुईं है। 
आध्यात्मिक खेमे में से देखने पर वह व्यक्तिपरक मल्े ही लगे किन्तु रचनात्मक 
सम्दर्भ में वह तत्कालीन जन-जीवन की अपेक्षित इष्टि का ही प्रतिनिधित्व करती 
हैं। जिसका प्रत्यक्ष रुप रीतिकाल्न में व्यजित हुआ हैं। अनुमृतिक अभिव्यक्ति 
को ठोस जीवन के घरातल पर रखकर ही कृष्ण-मक्तों की सौन्दय दृष्टि का निर्धारण 
किया जा सकता है। सूरदाप्त ने राधा और रुक्मिणी के स्नेह पूर्ण मिलन के 
दौरान जो काव्य चित्र खड़ा किया है वह दो सौत्ों के बीच सौहार्द स्थापित 
करने की सामाजिक अपेक्षा में व्यंजित हुआ है। मले ही वे प्रभु की पत्नियाँ हो 
किन्तु हैं तो एक पति की दो पत्नियाँ। सूरदास के प्रभु समाज के प्रभु और मानव 
के प्रतिनिधि है। ह 


रुकतिनि राधा ऐसे मेंटी । 
जसे बहुत दिननि की विघुरी, एक बाप की बैटी ॥ 
एक सुभाय एक दय दोज, दोऊ हरि की प्यारी। 
एक प्राण मन एक दृह्ठुनि को, तन करि दीसति प्यारी ॥ 
निज मन्दिर ले गईं रुकमिनी, पहुनाई ठिधि ठानी | 
सूरदास तहँँ पग धरे, जहूँ दोझ ठकुरानी॥ सूरसागर, पद--8९५०९५। 


दी सुन्दर्यों क्रा प्रगाढ़ मिलन कवि के सामाजिक मन को ज्ञरसा दिया। स्वभाव, 


श्ण्१ 


स्नेह और प्यप्ती होने की पूरक पैते ब्रोस्टयहिक चौदर से १ उता हैं 
यही नहीं प्रदूं के सा कह ऑफिस्क थी म्रकपु काना भुला है! उकदादन 
ही स्थिलि में आकार मुझ होंडा है। साम्रमीज़क बम को बह अजय समपित 
कई दिशा गम हैं: 


अल! में ये पीर वेशल का इम्द हशदा बडा हैं... कुक हरी को कया जपक्ष 
आनिकाक्ति का आकश! हमला पूम्ट रहा है। वाह गिलजजल. ककपानिक, और 
अध्या्तिक दा या किक आगाक के पररप्रेदय में ही हुए ग्रका कर सदा है। 


स्थाम कमह्स जाती सीकाल, आमृर मिश्चि के मोरे । 
कांडी हाड़ि काल परिसन, ऋ्दन देंस मिहोरे 
सैमानि अरजलि विधि किसोरी हैं कच कार अकोरे। हरिशिम ह्यास्, पु २८०। 


थह पारा विम्स एक स्राक्ष लौकिक और अलोकिक आर्थ को सोेहिए रप से समेटे 
हुए है। वह्तु जगत की निरयेक्षता में इसका ऑस्यिला डी नहीं है। स्याम यदि 
कोई भी मायक मान किये जाय ती नॉगरिका का गौवस उपने हल-माथ में पता 
झामाजिक सूमिका क्लेकर शामने झड़ा है। पराककि के पक भे सो होगी ने 
जुशेज़ ही होंगे फिर उसके कौर शक पहुँची या सवाल ही नहीं है, चोटी ओर 
सरोज की रबना के कारण भारी सामाजिक परत-लआता में नहीं वंध्र सकती और 
अपनी रचना के माध्यम से वह अपनी स्वामाविक प्रव्चियों को कुृष्ठिस भी नंहों 
करेंशी । यह तो प्लीन्दर्याम्ध्यक्ति में जीवन की ही अम्यियाक्त है। कगानकृष 
यह बुगारी चित्रण भी बदला था। सिद्षताधना के समय की भोगालाक ऐेप्टियरा 
मानवीय सोम्दरय और अनुमति के स्तर पर प्रतिपादित हुई है फिर मी सम्भोग 
वो इन्कार नहीं किया गया है। साहित्य जहरी के प्रकाषद में सृर की चिम्ला 
ब्यक्त है। बड़े अमत्कारिक दंग से बात को कावे ने प्रस्तुत किया है। 


फल सूचक का कहि के जायें। 
जो जहू' विपति परी तन ऊपर, सो का कहि रमझायें ॥| 
देधि सुत रिंपु भरे संत सुमा्व पे इस छन ग्येटिं बलाडँ ॥ 


--सोहित्य शहिस--प्रभद्याशत मीतल, पद, ६२! 


यहाँ न'यिका को सड्ो द्वार; प्रियतम ने युल्णया है। लेकिन उसे दम है कि 
कह गासफचर्म से पीड़ि है, एप्ि- हे सैंदता तक कवि पहुचला है ज्ञॉ 


+ ९5६ 


प्रियतम से रमण ने कर पाने के कष्ठ को सी छोड़ नहीं सका है। सब कु 
कसक और संकोच की चीमा मैं व्यजित हुआ है। निश्चय ही मूर्त विषय वस्सु 
का अमूर्तीकरण किया गया है, साथ ही नारी पुरुष संयोग की सामाजिक 
स्वाभाविकता का मी निर्दाशन हुआ है। निश्चय ही इस कलाकारी ने अपने मीलर 
के सत्य को सृजनात्मक रुष दिया है ज़िसको आध्यात्मिकता में प्रस्तुत करने 
का आदर्शवादी प्रयोग भी किया है। अपनी लौकिक श्रुगार की अभिव्यजना में 
भी इन कृष्ण-मक्तों के सौन्दय-वोध में शुद्धता है क्योंकि इनका आग्रह सामाजिक 
रहा है और उससे भी आगे पवित्र आध्यात्मिक। इसी कारण कुंष्ण-भक्तों के 
साहित्य में भक्ति और श्ुगार का सक्धिष्ट निरुषणण हुआ है जिसमें किसी को 
इलेष और अन्योक्ति के रुप में ही नहीं जाना जा सकता है। बस नज़र के 
साथ ही दोनों की अस्मिता है। यथार्थ की स्त्यता में कहा जाय तो उसमें 
लौकिक थुगारिक्ता एवं लौकिकता ही है। 


कृष्ण भक्तों ने पुरुष और नारी के सौन्दर्य को वय-क्रम में बड़ी सूक्ष्मता 
और मनोव्वज्ञानिक्ता के आधार पर प्रस्तुत किया है। काफी वैविध्य इस सौन्दया 
निरुपषण में दिखाई देता है। जीवन का मरक्तक कोई मी अंग उसके वर्णन से 
घूटनें नहीं पाया है। नारी का समग्र सौन्दर्य चित्रण उत्तके बिविध्न भावानुभाव 
के साथ राधा और गोपियों के माध्यम से व्य'जित हुआ है जो एक सुन्दर 
किन्तु सामाजिक स्वच्छन्दता से पूर्ण नारी का यथार्थ त्रित्र ही जान पड़ता है। 
सब कुछ मानवन्सौन्दर्य की भूमि पर ही व्यज़ित हुआ है। इसी पूरी देहिक 
सौन्दर्य की भूमिका में प्रकृति को मी छोड़ा नहीं गया है। बन, निकृंज, नदी, 
पृष्प, बर्षा आदि का आनुषागिक चित्रण कृष्ण-मक्तों के काव्य में मिलता है। 


कृष्ण मक्तों की सौम्दय-चेतना मै ऐेन्द्रियता है। अनेक स्थल ऐसे आगे 
हुँ जहाँ इन्द्रियता कोश्सीधेंग्सीध- स्वीकांर किया गया है। “कृष्ण-मक्ति काव्य में 
इन्द्रिय जगत कीं समृद्धि द्रष्टव्य ' हैं वहाँ न सन्‍तों की निराकार बीद्धिकता को प्रश्नय 
दिया गया है, न सूफियों की प्रतीकात्मक व्यंजना को।' जो कुछ अगम्य है, 
अगोन्नर है उसे कला की रेख़ाओं और रंगों में सँवार कर, इन्द्रियों के प्रदेश में 
उतार कर चित्त के सम्मुख उपस्थित किया गया है। मक्ति काल्लीन कृष्ण-काव्य 
ने परम सौन्दर्य" को ऐच्द्रिय धरातल पर पकड़ा है” ( मीरा श्रीवास्तव कृष्ण काव्य 
में सौन्दर्यदाध और एवं रसानुमूति, पृ० ४)। जन-जीवन के यथार्थ को उसके 


श्ण्ड 


जिन है जुलजामना ही में; इप उफकी हु! 0.5 अखि ही... इल पाल कै 
झा अपने मुल्य के डी! होते को कयाएर ही जड़ी ही। इस अमाजिक मूण्किः 
है परगिनी की सोफे आओ पकड़ के! का कोण की इस खाते बाल हैं, शाह 
खेलके और ऋजर प्यत $ साथ उपते हफपाणिक इस्पात की अल परतॉफित्ल, 
में श्याम हो तंज काम के लिये हर गशाकशायिकों को पहुए। है। देंगे: 
किलनी झुम्दर है शानिनी मडिका शफिलफा अप के अगीशला में धार मद 
की खोंरटली है। भ्रयाज में बी सो हीखा है आाडी मी ऋपमबीसत में परज 
खपने मौफिक डधिकारों से शंचिए रक़क हैं, 


कर की आप हू बरटों अंचन उसी, अंकल उरज श्र 5 
अकियाण है डधरपान करें इंजन अर करे । 
हुठ करि सामॉकियों ऊंब. मानियों सब माहे बाह परे । 
पुशरध मंजरी मुक्तने भाला अंग अनएति धरे 
श्चञुना धर सजी दुम्दादन उाक्िय्टू करंड करे। 
>चुश्हपार इचप इकरफ 
सीम्दर्य और अधिकार को आति सुल्दाता के लाश उस आम लक्ष्य शाह पह भानी 
है ती इन भक्ती का प्रयाक्त रहा है। इस क्रम में अमृषण से लेकर हुर शमतीय 


आवइशक्ता की और नी चंकेत मिसा गया है अतः कृष्ण कवियों वी किया 
और कृष्ण हमेशा आमृषण हो मीं सुसप्लित रहते हैं। 


कृष्ण काब्य में सोन्द्रय का आधार घरालल समग्र जीवन के साथ अभौकिक 
जीवन मी हैं. जी शीफोन्मुसी हो गया है। नारी और पुरुष के मसलाविल्ल वर्ण 
से छेकर प्रकृति में भी सोल्दर्या्िध्यक्तिः हुई हैँ. केयात "संयोंग' में ही नहीं वियीग 
की अमिव्यंजना में मी अनुभूति की लींत्रता हो. और तीखी पीड़ा में सौन्दर्या का 
अनुमूतिक चंर्दग वहाँ मी हुआ हैं। प्रेम करते समय ही सौन्दर्य की आभिरव्यजना 
हुईं हो ऐसा नहीं। मोजन करते समय, स्ान करते समय और तेहा शग।ते 
संमंय, पल्ने पर झूलते समय में गन सॉन्दरा की व्यंजना से मिहाल हो जाता 
। दैनिक, पारिंदाश्कि एवं सामाजिक जीवन की काय-प्रणाली में मी अजीब 


ल्‍ॉन्द्र्य इगे कृष्ण भक्तों मे व्यस्त क्दि' हो । 


कृष्ण-काउ्य गो बलाकादा वशैेपत, ज्वारमकला की हुँ। ये कवि अपनी 


हम ४ पु 
सा कक अत हे 


आाषिक अभिव्यक्ति में सजीब चित्र खड़ा कर देते हैं पर साराचित्र सहज लोक- 
गीवन की जीवन्तत। के रुप से आँखों के सामने आते ही अपना प्रभाव छोड़ 
जाता है। ये सारे चित्र यथार्थ की माव-मूमि पर बड़े कोमल रुप से उतरते 
हैं और सहज जीवन की छाप छोड़ जाते हैं पर कितना सजीव चित्र है कि 
माता यद्योदा कृष्ण को सुलाने का प्रयास कर रही हैं। एक उदार माँ की 
माँति यज्ञोदा को भी लौकिक सुख के कारण अलौकिक सुस्त मिल रहा है। *' 


जसोदा हरि पालने झुलावे | 
हलरावे, दुलराई मल्हावे, जोई-सोईं कछु गाव | 
मैरे लाल को आवनिदरिया, काहै न आनि सुवावे । 
तू काहे नहिं बैगाहि आवे, तो को कान्ह बुलावे । 
कवहूँ पक्षक हरि मूँदि लेत हैं, कबहँ अघर फरकावे 
सोवत जानि भौन हूं के रहे, करि-करि सेन बतावे । 
इब्ि अन्तर अकुछाई उठे हरि जसुमति मधुरे गावे । 
जो सुख सर अमर मुनि दुरलभस्तों नन्द भामिनी पावे। सूरसागर पद, ६६१। 


निश्रय ही वात्सल्य की अपरिंमित और वास्तविक मातृत्व के स्तर पर यह लौकिक 
सुख का ही अल्लौकिकीकरण है। 


स्थूल देहिक रचना से लेकर सूक्ष्म मानसिक चैतना और रुप की अभिव्यजना 
चित्रात्मक स्तर पर कृष्ण-काष्य में प्रस्तुत हुईं हैँ जो लोक-जीवन की बास्तविक 
सुन्दरता को लेकर अनुमति मैं विम्बित होती है। इसमें लौकिकता मी हैँ और 
चाहे तो अललीकिकता भी देखें किन्तु लोक का चर्म अपेक्षित सौन्दर्य अपने युग 
के मूल्यात्मक सन्दर्भ में व्यंजस हुआ हैं। जहाँ विषय वस्तुगत मूल्य और 
रुपात सौन्दर्य दोनों अभिन्न रुप में वर्तमान हैं। लोक जीवन में ही इन कृष्ण 
भक्तों का सौन्दर्य बोध प्रमाणित होता हैँ । लोक जीवन के दैनन्दनीय यथार्थ 
को लोक की मावम्‌मि से उठाकर उदात्तता दी गयी हैं। यह सारी व्यजना 
पुन' लसल होकर लोक में ही लौटा दी जाती हँ-बस मूल्य बन जाने के लिये, 
युग की अपेक्षा बन जाने के लिये, सरास्कारिक रूढि की पटटी बँधी आँखों को 
खोल देने के लिये। यही नहीं थुगीन जीवन को गति देने के लिये उसे 


१०३ 


अनुमसिक अवठस्या २ सैलनफामक अप्रिता। 6... ७] #£ जैसे पोड धिया श्या 

ऊँदेशी के मंतर मी ही जआादेदी का ओगला कपड़ी का सौड़ केश अमन के 
पूवाड़ हे छह. जाते मी लिये, इम्यक शल्य के सिरे उसे सइला दिया महल! 
मी, आफि दी जोर संत कुछ के डाश काक-मीवम का ब्ातिकताओ अफि्य 
के। सब दिया। फिर क्यों मे मानवीय सोम पहुम सीन्दिशा हाफ विकसित 
हो और वह भी गोपियों तथा शंधा। के झीभडट्र हें. सामने छुटने लेक हे क्योंकि 
खुल भी शति बाफओ। वृस्दाबने से उसे आज ही, शि्टी मे औोड़े दिया। 


श्ण्द 


भक्ति के विकास की परम्परा में : धामिक साधना का 
मानववादों आधार । 


बाह्य विश्व और मानवीय बुद्धि या चेतना की अन्तः सम्बद्धता के कारण 
वीड़िक समझ की स्थिति विकसित हुई इसी के साथ, वस्तु जगत्‌ के प्रत्यक्ष 
अनुभव और अनुमान के द्वारा ज्ञान का गुणाल्मक विकास हुआ। नैतिक मीमासा, 
तत्व मीमान्ना एवं ब्रह्म मीमांसा के साथ बौद्धिक प्रक्रिया का विकास हुआ। इस 
विकास की गति में, मानव चेतना ने, आत्मिक जीवन में प्रसार एव उत्कर्ष 
क्या! मनुष्य की बुद्धि अपनी शक्ति की पहचान के साथ, वस्तु जगत्‌ के बाहा 
और आन्तरिक अनुमव की और प्रवृत्त हुईैं। मनुष्य इस सृष्ठि मैं अपना विभिन्न 
आयामों में मूल्य निर्धारित करता रहा और इसी विकास-क्रम में धार्मिक और 
दार्शनिक होता है। धर्म के कारण वह जीवन और जीवन के साथ जुड़ी चरम 
शक्ति के प्रति पूज्यता का भाव रख सका और दर्शन के कारण नये जीवन 
मूल्यों को अन्वेषित करता रहा। इस पूरी प्रविधि में उसने आत्मा और परमात्मा 
के मूल्य को निधारित किया। भीतिक जगत्‌ से परे शाश्वत सत्य को देखने 
और लक्ष्य मानने के साथ आदिममानव ने जीवन को लौकिक सन्दर्भ में स्वीकार 
किया । इस रुप में वह पुएषाथ चतुष्ठय की ओर उन्मुख रहा। काम, अर्थ, 
धर्म और, मोक्ष के साथ वह दाशनिक मतवादों में बदलता रहा। फल्लत' मारतीय 
जन-जीवनम बुद्धिवादी, भोगवादी और मुक्तिवादी रहा है। ईश्वर की पूर्णता के 
साथ मनुष्य का अस्तित्व माना जाना अपेक्षित रहा आध्यात्मिक कल्पना या 
दाशनिक विइलेषण के माध्यम से जिन मूल्यों का अन्वेषण हुआ वे मानव के 
विवेक-सम्पत्त लक्ष्य थे। पूरी प्रविधि में मनुष्य बौद्धिक व्यापार से ज्यादा विवेक 
को महत्त्व देता है। इस प्रकार धार्मिक साधना के भीतर मनुष्य ने जीवन में 
मूल्यों की स्थापना के स्नाथ अपने को ज्ञान और कर्म की ओर उन्मुख किया। 
इन मूकयों के आग्रह के कारण ही चर्म में काम का विरोध हुआ किन्तु वह 


प्ज्क 


पूगत- अनर्थ नहीं दी. परम में सदन नोौप सम दौनी को खाएव दिए प्मा, 
जि काशण धर्म रथ और काम सीनी पुशुपाश माने गये ममध्य मी दुद्धि मे 
एक योर मत्स्य थी धर्म जप अफ्यश्त को साय हें सह्जाद की और भीना 
तो दूसरी और जीवम नो सूविशा के लिये प्रवृतत तेत्वा हे धान भी 
इवशाटा किया। 


भारतीय दादीमिक मिसलन के द्षार ह्यकितत के [35 उेकास की कूद 
जोीवन-मृशयों, का समाहिल करने के लिये शक अन्लीकिक पएरवें अधिमानवीय सता 
की दूद् निकाशा गया जो चरण और आदर्श मूल्यों का संवाहक बना, जिसमे 
समस्त सानवन्युल्‍्य चरम सास्कृतिक पुक््याँ को विज्वयित कश्ता हुआ मानवन्‍्जीवन 
के लिये आदर्श भी ४ना। अउतारवाद इसका प्रमुख उदाहरण ह। निर्वण एच 
ब्रह्म मीशांसा ज्ञान के स्तर पर आअध्यात्तिक सत्ता के रुप में दाशमिक चिन्तन 
का आधार मात्र था, किन्तु संगुगजस्था तक पहुँचकर आधार आर आध्वर्श दोनों 
बन गया। जीवन और जगत का संघर्ष जिस रुप में मानव-सस्तिष्क पर प्रभावक 


हुआ, उसी के आधोर पर मपुष्य ने प्रो विश्व की व्याध्या प्रशलत की और उरी 
असिमानवीय मूएशों के सहारे दाँधना चाहा। 


भारतीय धर्म और दर्शन में आध्यात्म और रहुएग्रवाद का विद्ेष महत्व 
था। अधवेद काश में कृषि की महता थोी। लौकिक जीवन को शक्तिशाती 
लक्षा समूद्र करने के छिशे देवलाओं की कक््यना की राई। छर्म को कर्मकाण्ड 
और यंज्ञों के साथ बाँधा गया। यज्ञ मं पत्नी का महत्त स्थापित हुआ। इस 
काल में जिन देवताओं वी उपाप्तना की गई उनका जीवन की महत्तपूर्ण ज़रुरतों 
से घना सम्बन्ध था। इस काल के हो संबंस महत्वपूर्ण देशता-इुनट और वरुण समझे 
जाते हैं। इन्द्र बल तथा शक्ति के अधिष्ठाता हैं और वरुण मुख्यतः नंतिक 
व्यवस्था के संरक्षक हैं। इन्द्र कृषि के लिये उपयोगी थे क्योंकि वे बादलों तथा 
वर्षा के स्वामी थे। इसके साथ ल्ौोकिक मूल्यों की स्थापना हुईं और जसे 
काक्ष का सनुष्य सर्जनात्मकता में प्रवृुत हुआ। उसका इन्द्र धीरोदात, साहमी 
और फाक्रम का चरण रूप था। उस समर्य कशसाध्य परिस्थिति में कृषि की 
उन्नति करने में वैदिक मनुष्य अपने देवता से झक्ति ग्रहण करता रहा है। 
जीवन को मूल्य के रूप में स्वीकार किया गया तथा ज्ञान और कर्म की साधना 
के साथ जोड़ा गया। जीमें"की अभीष्सा प्रचुर थी। इस जीवन दर्शन का प्रभाव 


है 


उस काल की रचना पर मी पड़ा उस काल म कृष्य अनन्दा्गी घृज्नात्मझुसता 
के रुप में था। इसीसे उसे दिव्य प्रेणा मिलती थी। सोमरस उत्तकी इसी 
आनन्द का प्रतीक है। वह संसार और मौलिक जात में देखने का ही अभ्याशी 
था। लेकिन जैसै-जेसे मनुष्य का प्रकृति की मौतिक दाक्तियों पर अधिकार बढ़ता 
गया वसे-वसे उसके उपास्य देवताओं की प्रकृति बदशली गयी। जब पहें 
अपने देवताओं में अधिक सूक्ष्य, आध्यात्मिक विश्येषत्ताओं का आरोप करने लगा । 
इसका कारण यह था कि मनुष्य को प्रकृति पर नियन्त्रण करमे की अपेक्षा सुहम 
आध्यात्मिक यु्गों की उपलब्धि कश्ना ज्यादा कठिन जान पड़ता था। उपनिषट्‌ 
काल में सूक्ष्म चिन्तन बढ़ा और व्रह्म की कल्पना हुईं। ज्ञान का सात्विक मूल्य 
प्रस्तुत हुआ। ज्ञान के द्वारा व्रह्मानन्द की प्राप्ति को चर्म मूल्य घोषित किया 
गया। अविद्या परिहार के द्वारा मुक्ति की वात उठाई शई। ब्रह्म एवं जीव के 
ब्रह्ममेद को नित्य सिद्ध माना गया। ज्ञान के साथ निष्काम सूख की आनन्द 
माना गया। शिक्षानलीत्र का विकास इुआ। चेतना बदक्की और सत्‌ की अमीम्दल! 
के लिये चिन्तन का क्षेत्र खला। जीवन की एपणीयता पर प्रश्न चिंह्ठ शगया 
गया। जीवन को सत्‌ माना जाय था उस अलौन्कि संत्‌ का; जिसका सूत्रपाल 
उपनिषदों में हुआ। चार्वाक आदि ने इसके सामानानतर जीवन भोग को प्रत्‌ 
माना और भोग को इस जीवन में यही मूल्य माना। इस दर्शन का प्रभाव 
जल्ञोक में बराबर चेतना की मृमि लेयार करता रहा। धीरेचीरें ब्रह्म काव्य के 
प्रतीक नहीं रहे। सरस्वती नारी के लमाम सद्बभावों के साध का्य की देवी 
रुप में सामने आती हैं। हीव दर्शन पर मी मोगवादी दृष्टि का प्रभाव पड़ा 
और जीवन की तमाम विभीषिकाओं के बीच झिंव की कल्पना की गयी। नाहकीं 
की तरह इसमें भी जीवन की तमाम विशेधी भावनाओं का समाहार हुआ | 
यथार्य जीवन की विभीषिकाओं का प्रतीकाल्मक समाहार शिव में हुआ। नारीं 
सनकी शक्ति हुईं। उसके बिना शिव को दाब करार दिया गया। समाज में 
मानवजीवन की जीवन्तता के लिये नारी की महत्ता प्रतिपादित हुई। उद्र 
ब्राह्मण धर्म में मी नारी और भोग का प्रभाव पड़ा। आगे समय की अपेक्षा के 
अनुसार होव धर्म में मो विभाजन और परिवर्तन होता गया। ब्राह्मण धर्म और 
सामन्ती संस्कारों के क्रम में बौद्धर्म की क्रान्ति होती है। 


बौद्ध धर्म में पहुँच कर जीवन-इष्ठि और आध्यात्मिक धारणा बदली। 
जीवन को दुःख त्तथा मोंग ओर एऐन्द्रिय सुख को अनर्थ माना गया। इन 


ग्ण्र 


६ हैगे है छुल्कनत पाना हो लुल छ्य शो पर! जिसे म्वांश की सन्ना दो 
दे ी। सिवंशा यो शीफुता को. असम हि हुक. बकित को हुझ # कण 
संध्ण ग्रया। परचक्यामाकछा का अगेड हु, दु ड़ का हगर्ण बोज़ओे हुए 
मंश आादगिक प्रम्लौक्षन इस मिह्ठी से जुड़ और अंजार का दूख संसार से देखा 
किया लीवरण की बाल को लैकर पूना वच़ावीय हुआ; निदान के लिये दोधि मो 
के आहआ॥ अप्य' गद्य: कतय हि भादणा वहीं हे जद एकड़से हगी। बाद मेँ 
हैक दर्न में मी बुद्ध को इैश्वार का आइलार साना गय।।. इस दू खादी था पत्ययवादी 
देशिनिक चित्ता का प्रभाव साहिल्‍्य-सर्जद! पर पढु और लोग बड़ी संत्या में 
भिन्न और अवण बनने को । सर में सियाँ को प्रवेक्ष मिलमे के साथ मिवुणियों 
की कम्या भी बढी। धर्म में जियो और जुद्रों का निर्वाघ प्रवेश इस धर्म की 
छाम्तिकारी सामाजिक मुतिका हुई. बोद्धों ने शुन्‍्यवाद पव विज्ञष्नव"द वी दाशंमिक 
मश्णला सीकार की। ये उनके तत्वननिन्तन के आधार थे। इसका प्रभाव 
जअह्यग्स दुलादादी होने के कारण लोक से दूर रहा। अत- इस घर्म की लोॉकामत 
की और खींचने का प्रयास दराहर चलता रहा। 


अहक, वेंदान्ती, सावोकी तथा लॉोकायत दर्शन सा भारतीय योग दर्वने 
जीर बोद्रजीम दर्शन समय के साथ परस्तितित होते हुए कुंध छोड़ने, वृध्त 
जोड़ चले आ खे थे और उन दर्शनों का प्रभाव तत्कालीन रखनाओं पर पड़ 
इहए शा। ब्ोद़ धर्म की दुःखवादी विज्ञारधार। पर दक्षाव बढ़ेता जा रहा था। 
जुत लोकमत और लोक-रूति में बाधने का प्रयास हीमयालन और महायान के 
विभाजन कान से ही प्रासम्भ हो जाता है। वज्यानी सिद्धों तक पहुँचकर बौद्ध 
धर्म थे औगतादी दृष्टि को स्वीकार कर लिया शया। ऐन्द्रिय सुख को महा सुख 
अना गया और उसे बह्ानन्द मी -भी ओफ माना मया। इस समय की समृद्धि 
मे भोग को प्रेर्ति किया। उन्होंने अपने दर्शन में सख्रीमीग की महत्व दिया। 
योगिनी और डाकिनी दारा सहज समाधि प्राह होती थी। उनका इन्ट्रिय सुर 
के प्रति आग्रह बढ़ा। पाँच इन्द्रियाँ के साथ मन को छठी इच्चिय माना गया। 
आत्मा और पाप लब्व की अद्लता स्वीकार की गयीं। सिद्धों ने देह का 
महत्द कैदल बुद्ध भौतिक दृष्टिकोण से नहीं किया था। इसके पीछे एक शुद्ध 
आध्यात्मिक रहस्य था। इच्ीलिये -हीं वज्तंन्त्र में महासुख्र॒ को देह में स्थित 
बकाया गंशा किन्तु देहज नहीं। आलीगनादि कर्मी की स्वीकार किया गया किन्तु 
छुब्घ. आसक्त और विषयी मन से स्वीकार करने की सलाह नहीं थी। आासक्ति 


भाव से ये मोग सिद्धि में वाघक होते हैं, इस प्रकार ने प्रवृत्तिमुनक सहज वे 
रवीकार करते हैं। मानवीयता का निषेध न करके उसे अपनी सीमा में स्वीकार 
करते है। इस मोगवादी दृष्टि के साथ आध्यात्मिकता का आग्रह था। स्त्री 
और शुद्रों को सर्वोच्च स्थान देने के साथ जनजीवन को मूल्य के स्तर पर 
पहुँचाया गया। इसके साथ ल्लोक-जीवन के तन्त्र-मन्त्र तथा जादू, ठीद़के का 
प्रचार-प्रसार हुआ। अत्तः लोक-जीदन पूर्णतः प्रतिष्ठित हुआ | 


इसके साथ भारतीय धर्म में सबसे विशाल चेतना का निर्दर्शन राम और 
कृष्ण के अवतारों के साथ होता है जिसपर सम्पूर्ण रुप से समस्त अतमनाओं का 
युगीन प्रमाव रहा है। इन्हीं के स्राथ वष्णव मक्ति का भी सम्बन्ध अन्त तक 
बना रहा। मनुष्य ने, अपने लौकिक चिन्तन में ही पारलौकिक चिन्तन को 
समेटा और ईश्वर या अतिमानवीय हाक्ति को पाकर उसे अवतार के हप मैं 
युगीन सनन्‍्दर्मों मे सांस्कृतिक मुल्यों के चरम साध्य के रुप में देखा। मनुष्य, 
जब चश्म मूल्यों को अपने जीवन मे प्राप्त ने कर सका तो उसमे एक ऐसे 
ईश्वरीय दाक्ति की कल्पना की, जो समस्त नतिक एवं सास्कृतिक मूल्यों का 
विषयी बना और मनुष्य ने सनन्‍्तोपष की सॉस शीं। विभिन्न अवतार आपने युग 
सापेक्ष घूल्यों का अन्तिम और नरम विन्दु है। युग-विभेद के साश्व ही 
उसके सौन्दर्य तथा धारणा आदि में परिवर्तन होता चला और मनुष्य झ्षारे मूल्यों 
को सँजीकर उस कल्पित मूल्य में अपने को पर्यवसितल कर देना चाहला रहा 
है। भनुष्य के रुंष में ईश्वर को अवत्तार के साथ प्रस्तुत करना मनुष्य के प्रत्शण 
में मूल्यों की अवधारणा का उत्पन्न होना ही है। शाम, कृष्ण, नूसिंह और बुद्ध 
अपनी अलौकिकता में भी अपने युगीन मूल्यों के आदर्श रुप रहे हैं। इन अवलारों 
में युगीन सास्कृतिक एवं सौन्दर्य-हष्ठि का समावेश चरमावस्था मैं हैं। इन 
तमाम अवतारों की कल्पना एवं रुप का जो आपसी अन्तर रहा है, वह निश्वम 
ही युगीन अन्तराल और बदलते युग-बोध का परिणाम है। यही कारण है कि 
आध्यात्मिक अनुमूत्ति को मनुष्य की सबसे ऊँची अनुमुलि माना गया, क्योंकि इसमे 
मनुष्य को जीवन के चरम मूल्यों से टिकाया। इस सन्दर्भ में, सम्पूर्ण अनुभूति 
मंनुध्य की अपनी अनुमूति होती है। अतः आध्यात्मिक आस्था मनुष्य की 
अनुभूतिक परिधि का अतिक्रमण नहों कर सकती है। इतना थो भागा ही जाला 
हैं कि कैसा मी ज्ञान हो उसे मानव-रुचियों से अलग करके नहीं देखा जा सकता 
है और न॑ ही उसे मानव-जीवन की अर्थवत्ता तथा प्रयोजनों से अलग करके देखा 


जा प्रकल हैं. भनण्य कर्ण मायने मे आायिक हे जाध्यालितव प्रयोजन से 
| जुड़ना छडाबा है। इस विवाद पशोड्ण को अपेह् ओं ४ ही उद्मडी सीस्टर्य- 
हरष्टि का आकर हफा और उसने ही धौप्डक की प्रशकाफा के साथ इँदर को 
अविताश दिया। इसेके जिये उसे प्रत्यक्ष और अनुमान पक्की काने का सहारा 
लगा पंड्ा। मम पंप में इैखर के अवध असकों मेनिए: लेखा सास्कृतिक 
पएठ सामाजिक पल्यों के ह#ूवप॑ में दैखजा पएसका पह्शाक्ष झष्ा हैं सो कछएसता का 
यतलिजितू समावत अनुमानावल कम है! 


मनुष्य हमेशा उाहला है कि वह जीर उसकी दुर-चैलनाः इलिहास में हमी 
रहे और अपनी इस आदाक्षा में वह आध्यात्तिक चेतना से शालमेल करता है। 
अपनी वेयक्तिक समझ की सी छोड़ मही पाता। मनष्य के दर्शन के हरा जिन 
उच्च मुल्यों को पकड़ा उसका प्रयोग अध्यात्न वी अवतारधादी निर्माण की प्रक्रिया 
में प्रस्तुत किया। मारतीय कर्मवादी दार्शनिक जैलना का प्रभाव यहाँ के आध्यालिसिक 
सतना पर और जीवन की साधना में जान, कर्म और भक्ति के साथ पड़ा, 
यही कारण था कि महलोय भक्ति सज्नना ने प्रेम और नैविकता को अफय बनाकर 
पारिवारिक एवं सामाजिक व्यवस्था को स्वीकारा जिसका परिणाम समष्य मुफ्यों 
की स्थापना मैं हुआ। मनुष्य को शुद्ध चित-वृतियों में समेटले, उसे सम्पूर्ण मुकयों 


के प्रति सजग करते हुए शिकल्व और आनन्द की परिति में स्ींचथ छैना ही 
मारतीय धर्मी का सद्ह्य रहा है। 


देशाव सक्ति का इतिहास काफी प्राचीम है। नारदीय भक्ति सूत्र में इस 
भक्ति का विवेचन हुआ है। 'सा त्वस्मिनू परम प्रेम रुपा, कम्ृत स्वरुपा, 
यह्ृध्वायुमान्‌ सिद्धों मवत्ति, अमृत मवति, तृछ्ठी -मवति' ( साहिल्‍य कोश, पृ० ४२७ )। 
इसका तात्पर्य था कि भक्ति प्रेमर्पा है। मामवीय प्रेम के सापेक्ष ही भक्ति का 
अस्तित्व खड़ा हो रहा था, क्योंकि भक्ति के विकास में अनाय तत्त्व ज्यादा थाा। 
सेवा और प्रेम का सन्ञा प्रयोग ती अनाय ही कर सकते थे। पराझ्र पुत्र व्यास 
ने पृजादि में अनुराग लक्ष गर्म ते कथादि में अनुरक्ति की मक्ति माना है। किसी 
ने मी अनुराग या प्रेम को अस्वीकार नहीं किया है। साधना के स्रमी साधनों में 
प्रेम स्वरुपा - होने . के कारण भक्ति ही सहज चाध्य माली गयी है। मक्ति मार्ग 
मायतत क्ाप्रद्यय के रुप में लगभा ३४०० इं० घू० में ही प्रतिष्ठित हो चुका! था। 
इससे आगे सी अति: दम खटल्‍िकिर्य येवताओं की मिर्ुण उपक्ना के रुप में था 


उपनिषद के बद मड़ाभास्त में मी परदतिशग मक्ति शी .. भोकित- पदुत्यब मण्त 
के सन्दर्भ में ही उसे स्वीकार किया गया था। ई० पुं० बौधी शतेददों हे बाशुहव 
भक्ति का प्रचार प्रचार मिलता है क्योंकि पाणिनीय सूुर्च में बाग दुनज्य सम 
वुन' का उल्लेख मिलता है। चूँकि पाणिनि का समय नौथी कातावरदी ह# पं? 
माना जाता है अत इसके पूर्व वासुदैव मक्ति का विकाक्ष ही बुक, हीं।। इंछ 
मक्ति के साथ समुभनभक्ति साधना का विकाक्ष हुआ क्योंकि शक्ति प्रेस मृभा था 
भाव मूला हुई। चूंकि प्रेम मानवीय प्रेम के सम्दर्म में ही अस्तिल्यगरदण करल हैं 
अतः आवश्यक था कि ईंघर को भी भसानव-टेहयारी के रुप थे अवल सी. बनाया 
जाय। अतः प्रत्यक्ष नाम-रुपात्मक की परपासना का अध्तित्त प्रॉनलकापिल हुआ | 
श्रीकृण- के साथ ही वासुदेव माफ साधना का पक़दन हुआ। कृष्णचतार मे. पूर्व 
इसको एकान्तिक, नारायण, पँचिराब, सात्वलत आदि नाझों से जाना जाता आ। 
श्रीकृष्ण के साथ ही यह धर्म मागवत्तू धर्म कहुलाया । लगभग आती इताबदी लक 
गह भक्ति साधना उत्तर भारत से विकसित हुई और इसका प्रसार दक्षिण सडल लक 
हुआ। इसका विकास छाव तक बराबर होता रहा। 


इस भक्ति साधना के मूल में यह बात ही कि उसने बेर विश और हे ह। 
डी मयाँदा से भिन्न शुद्ध मानवीय प्रेम को स्वीकार किया। इस प्रकार पक प्रकार 
का भावाल्मक संक्रमण भी प्रतियादितल हुआ। वस्तुला पॉचरास संक्तिओं को ही 
आधार बनाकर मागकत धर्म का विकास हुआ। भक्ति का विकास अवैधिक ही 
माना जा सकता है, क्‍योंकि "ऐसा प्रलील होता है कि आरम्भ में पाँचरअ पूछा- 
विधान वेदिक परम्परा के मन्दिरों में प्रसलिल यहीं था: वहाँ वैखामस संहिलाएँ 
ही मान्य थों। रामानुजाचार्य ने वेखानस संहिलाओं के पूजा विधान का विरोध 
करके दक्षिण के अधिकाश मन्दिरों में पाँचरात्र विधि की स्थापना की; इच्च प्रकार 
जिस पॉनसरात्र परम्फा को अर्वैदिक कहा जाता था, वह भक्ति सम्प्रदायों में 
स्वीकृत हुईं। पक प्रकार से वेद-किरीश का 'बह इक मद और व्यावहाश्कि इप 
था" ( सूर साहितय नव मूल्याकन * ऋच्धनान रावत ह पू० १६ )। इसका अर्थ है 
व्यावह्ार्कि स्तर पर ही भक्ति का लीकॉन्सूसी स्वरुप साधना में प्रविष्ट हुआ। 
परम्परा की गत्तिहीन रुढ़ियों से जो मृदु विरोध अपनी व्यावहारिकता में शुरु हुआ 
था छसे ही भक्ति काल में आन्दोलन के लिये आधार बनाया गया। 

आठवोंझताब्दी में झकराचारय की अद्वंतवादी विधार-धारा के प्रचार-प्रसार के 
कारण माव-सूला मक्तितसाधना को धक्का लगा। ज्ञाम की स्थापना में शंकर ने 


११३ 


ग्हा सत्य जगमिदव्य जो अरद्रेषिद टी ५ सम के पमार एसार जैया जा" नी 
जधन्ायला को इजमिल हक हाफ ये हॉिकओ अजुन की अभिन ला घर प्रश्नाचिद 
शा दिया। उस अआधहय गिल में कर्याफक्ला ते की पुनः अक्ायमाः का उद्योग 
हो काकर ते किया किले सामाशिक विधेद पूंडा! काने बाली कालमिखातम्णा के 
कलम में भौय ही रहे, फीशाब सह हुआ कि गैस की यह आधबगकता कि 
हे पण्फों के ईीडछ अध्तिल्वपर क अम्तर्वलिजी सिंगल धोधा जाश ने पैसे मूला 
मकति की विशण्छिल करे डिया। फल: नि इन प्रवाइन्यक्ञत्र शंकर के दर्धामिक 
विकाल के झाश सम्गप झा हो गया। आश्वार सम्लों ने फिर से ईलवाटीदर्शन 
की स्थापना के साश इस भक्ति साधते को विकसित किया। अब जीव और ना 
में उम्तर होने के साथ बह्च के सापेक्ष जीन का मी अरिलिता परदजित हुओ। 
यहीं नहीं दोनों का अस्लित्व अदतार के रुप में इसी जगत में हुआ' इस काल 
मैं भागवद्‌ धर्म के प्रमुख ग्रन्थ औपड मागकत की रखता हुई 

मक्ति के विकास को और हंकेत ब्िया है| 


$+ मसागलकोर में 


फत्पन्ना दॉविर साह वृद्धि क्मालओों गल'। अवच्चित तवक्रिहारफ् 
गुर्णरे जीला गन । 
लत धोर कहीयोंगात पाखण्डे' लणिडलातिका।. दुर्वशाह लिए जाता 
पुत्रान्यां सहें मस्देशाए । 
पृम्दावन पुनः प्राण्य नवींगेव घुरुषिणी । जाताह युवतें। 
संम्यक् प्रेष्ठतपा सु खम्पतय | 


(मैं द्रतिण में पेंदा हुईं, कर्माटक में! बढ़ी, कर्मी-कभी साहराफ्र' में मैरा पोषण हुआ, 
गुर्जर में जीर्ण हो गयी, वहाँ घीर कलि की कारण खण्डिताग हो गयी. इुबंलता 
की प्राप्त हो पुत्रों सहित धीरे-धीरे बुन्दानन में आयी, जहाँ में सुन्दर रुप प्राप्त 
कर युवती हो गयी और उत्कृष्ट रुप वाली हूँ ) -साहित्य कीश, लाभ-१ पु० पर४ | 
ध्यान देने की बात है कि अपने पुनर्जीवित रुप में सक्ति का विकास दक्षिण से 
उत्तर की ओर हुआ । वृन्दावन ही कैन्द्र हुआ जहाँ से कृष्म-मक्तिन्‍आम्दीशन ब्रजभाष। 
काब्य के रुप में प्रवर्तित हुआ। प्ुगलकिदयोर की माधुु्य उपासना का आधार भो 
यही भक्ति का उत्कुष्टरप वाली युवती का होना था। . ., 


भक्ति की झ्ञाधना में ज्ञौकिकताःका आग्रह था। अंतः प्रेयल तत्व ही प्रधान 
बन करे आग्रा। हम देखले'हैं कि मारतदव॒प में झेयस और प्रेयल वत्ती का दन्द 


शरद 


बराबर अलता रहा है। कठोपनिपटू में गमराज नन्विकैल' से कहते; हैं बिग इह। 
ससर मे श्रेष्ठ और प्रे् दो पदार्थ हैं अलौबिक जीवन की और उन्मुृख होना 
ही श्य प्राप्त करना है क्योंकि अलौकिक जीवन हीं श्रेष्ठ है. किन्तु भीतिक जात 
की भोगविलास आदि से सम्बद्ध कस्तुएँ प्रेष्ठ कही जाती हैं: है नत्िकता ! 
ज्ञानी लोग ओष्ठ का वरण करते हैं और मूर्ख लोग प्रेष्ठ को स्वीकार करते हैं । 

अन्यच्छेयों न्‍्यदुतंव प्रेयस्ते उसे नामार्ये पुरुष, सिनीतः 

ततो' श्रेय आददानस्य साधु भवति हीयतेथाय छ प्रेगों वृणीते |; 

श्रेयश्व प्रेयश्न मनुष्य में तसतों सम्परीत्य विनक्ति धीरः 

श्रेयो हि धीरोएमि प्रेयसों वृणीते प्रयो मन्दी योग क्षैमाद वृणीले! २ | 


( यम '--कल्याण के साधन को ग्रहण करनेवाले पुरुष का कल्याण होता है और 
सासारिक मोगों में फँसने वाला मनुष्य सत्य लाम से गिर जाता है क्योंकि 
कल्याण के साधन में और सापस्ारिक मोगों के साधन में विभिन्नता है और यह 
दोनों ही पृथक-पृथक' फल देनेवाले हैं +-। कल्याण का साधन हप श्रेय और भोग 
रुप प्रेय यह दोनों ही मनुष्य के आगे आते हैं, परन्तु मेधावी पुरुष सन दोनों 
के स्वरुपों का भले प्रकार मनन कर प्रेय की अपेक्षा श्रेय की ही श्रप्ठ मानता हैं 
और अल्प बुद्धि मनुष्य संसारिक भोगों को ग्रहण करना ही उचित समझता है। 
( कठोपनिपद्ू द्वितीय बल्ती ) १०८ उपनिषद-श्ञान खण्ड सं० औराम वर्भा, 
से उध्दत | 


प्रेष् की उपनिषद्टरकालीन धारणा धीरे-धीरे समाप्त हैह और उसे लौकिक 
जीवन के सगुणवादी चैतना के सन्दर्भ में मूल्य के रुप में स्वीकार किया गया। 
नहीं तो, क्या कारण है कि भागकलकार ने मक्ति को श्रेष्ठत्पा न कह कर प्रेष्ठरुपा 
कहा। युक्‍ती और फिर ग्रंष्ठक््पा मक्ति यदि आध्यात्मिक स्तर पर वरेण्य है तो 
निश्चय ही उसे लौकिक व्यवहार की अर्थृक्ता में ही स्वीकार किया गया है। 
फिर भक्ति साधना कौ लौकिक जीवन की व्यावहार्कि मूसि पर प्रतिष्ठित करने 
का अच्छा अवसर मिला। सामाजिक स्वच्छन्दता के सन्दर्म में प्रेम को भी 
सामाजिक स्वच्छन्दता प्रदान की गयी जिसका जीवन्त सृजनात्मक प्रयोग म्ति 
काल्लीन कृष्ण भक्तों के काव्य में प्रस्तुत हुआ । 


इस प्रष्ठस्पा भावमूला भक्ति में कृष्ण को केन्द्र बनाया गया। युगीन जीवन 
की अभिव्यक्ति के क्रममें कृष्ण आराध्य ही नहीं रह गये थे अपितु एक चरित्र के 


श्र 


छप में विर्सरन विकसित होते की है। शक्तिकाण में पढे उनसे आधिडाहशला 
में जो जनवादी स्वाध्य प्रदान किया; गया उसमें शेंसता के बिकाल का इतिहास 
किंपा हुआ है ज्ीर उक्त मी ज्यादा लोक का संमझोशा चुका है। कुण के 
आग बढ़ा ही विशहण रहा है। कावेद में कृष्ण खोला आपि मो रूप में आते 
हैं। घाम्दीपय जपनियद्र लक कृष्ण याश्षिक कभी से जुके मिलते हैं। महामारत 
में कृषा एक वीर, राजनीलिक्ष के रूप में हमारे सामने आते हैं। लिशित और 
मौखिक रुप में कृष्णाख्यान पर विहुआओम इच्टि जलने से कृष्ण फे तीन रूपए हमार 
सामने काले हैं--१ + योगी धर्मोत्मा का कप जिसकी गीता के कृदाय में चरम 
परिणति मिलली है, २ : ललित मधुर गोपाक्त का रुप-सस्कृत साहित्य में जिसकी 
चरम परिगति श्रीमह् भागवत, पदा और ग्रह्म वैवर्त पुराण में हुई है तथा ३: वीर 
राजनयिक का कृप जो महाभारत और पुराणों में युद्ध के सन्धि पिंगह सम्बन्धी 
प्रस॒गों में हुआ है ( साहित्यकोश, माग-३१ पृठ० २४०)। गीता के योगी धममात्मा 
कृष्ण अर्जुन के मार्फत मौलिक अधिकारों की प्राप्ति के सन्दर्म में शरीर वी नश्वर 
मानने हैं और अहम कोन हन्यते हस्यमाने दारिरे--अमर मानते हैं और 
दान्नू के विनाह को कर्तव्य बताते हैं। मानव का मौलिक अधिकार इस शरीर 
के साथ है। जब उसको हीना जाएगा उस समय आपने मौलिक अधिकारों की 
प्राप्ति के लिए व्यक्ति का हनन भी क्या जाएगा। शरीर की अस्मिता का प्रश्न 
मौलिक अधिकारों के साथ प्रस्तुत करते हुए गीता के कृष्ण आजुन को युद्ध के 
लिये प्रेरित करते हैं। धीरेचीरे भक्ति और श्रृंगार के अनुपनभ योग के साथ 
श्रीकृष्ण का चरित्र लौकिक सहज़लता और थुगीन मृएयोँ की अपेक्षा में सृज़ित 
हुआ। इस प्रकार भारतीय धर्म और कृष्ण भक्ति लथा उतप्तकी रचनात्मक 
अभिव्यक्ति का मूल आधार मलववादी रहा है। आामिक, मावावैदश की चींज 
होने के कारण उसे बुद्धिवादी-माववादी मानववाद की संज्ञा दी जा सकतीं है 


मानववाद एक दार्शनिक चिन्तन है। आजके यथार्थवादी युग में यह दार्शनिक 
चिन्तन का आधार वना और उस्ती के आधार पर प्राचीन चैतना का मी मूल्यांकन 
आक्यक है। साहित्य मानवतादी चिन्तन प्रक्रिया में वस्तु जगत्‌ की सीन्दर्यामि 
व्यक्ति हैं। “मानववादी दृष्टि में साहित्य किसी अलीकिक अनिर्वश्ननीय आनन्द 
की वस्तु नहीं हो सकती. उसके लिये सीन्द्यध्सिक उनुमद प्रकृत वस्तु 
हैं। जिस प्रकार धार्मिक लीकिक उद्देश्यों के समध्वय द्वारा धार्मिक मानववाद् 
का प्ररजिपादस किया गया है रुली प्रकार और मामव-कलछवाण को 


समस्विस करते हुए साहित्य की आशृधिर साय से आाडुते का पक मो कि 
हुआ है, लेकिन मानवत्रष्दी सकलपना में आानवीय अर्थषा हो साहिह्य वा बरग 
मूल्य-सॉन्दर्यात्मक अनुमव का महत्व मानवीय अर्थ में गूआवबान हीनेपा है 
मानववादी साहित्य चिन्तन की आधार भूणि जल्‍मीनेंत पुलयों। का अफाहा 
( नव किशोर ; आधुनिक हिन्दी उपन्यास और मानवीय खर्खवला, पूछ ९-३५ 3) , 


आधुनिक चिन्तन के क्रम में यह नाना जांत' है कि दर्शन का मूठ एे सम 
है कि वह जीवन की सिमला जीवन की अ्यततरा के स्ष करें। मुक्त, यह इस 
अपार विच्व में मानव की स्थिति का ही बोध करना चाहता है। इस प्रकार दर्शन 
जीवन के भीतर से जीवन की द्वष्टि दुूदू निकालता है। यहाँलिक प& चकर ममुप्य 
सार्थकता में अपने जीवन की समस्याओं और विकल्य को ढूंढ निकाज्न का 
प्रयास करता है। इस प्रकार जीवम की स्वोत्तिम सम्भावना को ठृड़ना हो इन 
का कार्य है। इसी कारण दर्शन का व्यावहारिक जीवन से जुड़नग अधश्यक है। 
अपने समस्त सामाजिक जोवन के प्रति समग्र दृष्टि का सन्निनेश ही दक्शष का 
सहेश्य है। यद्मप्रि शुरु से ही दर्शन मानतीय हितों से ही जुड़ा रहा है। यहीं 
नहीं इसी दार्शनिक स्मसन के साथ ममृग्य सस्कृतिक मुल्य ( मूध्यनविष्ठ | थी 
जपलगिध में गतिशील रहा है। हस क्रन॑ में भौतिक जीवम के विकास मी साश 
मानववादी दर्शन अग्रमामी एहा है। जीवन की और उस्चडी समस्याओं की और 
दार्शनिक चिन्तन को अग्रसरिति करते हुए “थारकर्स में मात्र विवाशों लक रहने 
वाले दशन को आअ-नेकारते हुए दुनियाँ को बदलने के कम से प्रेर्सि चिश्सम की 
आवश्यकता पर बल दिया थआा। उस आवश्यकता को ध्यान में मशखना आप 
मानव-अस्तित्व के लिये सर्वधा संकट पूर्ण ह्ीगा। ०० उसे ऐसा खशन भी 
हीना होगा, जिससे जिया जाए जो कर्म का दर्शन हो। अपने स्वोत्तिम रुप में 
दर्शन के कक्‍्लवस्तुओं का विवेचन और व्यक्यानम नहीं है। यह एक गलिशील 
अध्यवसाश है, जिसका हध्य जोगी कोन #येयी. और सुश्यों कीदिशों में जाना 
है, जिन्हें यह संस अधिक महचींय और इष्ट निरुपितें करता है। यह-मानव 
जाति की सत्य के उन मानों ओर सत्य को पाने के उन साधनों के निकटतर 
लाता है, जिन्हें यह सबसे अधिक विश्वास्य मानता है” ( नवल किद्योर : मानववांद 
और साहित्य, पू० ९१० )। 


दश्शन में संसार की व्याख्या का जितना सवाल नहीं है उससे ज्यादा इस 
बालक! सवाल है कि इस संसार मेँ जो कुछ जँसा है ठेसा ही नहीं रहेगा। 


गृग सापज्ञ लक्षकों गद़जनों अधिक है, हजन परिवर्शत की वच्ारिक पीडिका 
तेयाए काला है। श्जन भा संत्राल्नम मौलिक शक्तियाँ नहीं करती है अपितु 
मौतिक शक्ति का धं्रालन समुप्य की समकः लक दश्ण से ही प्रभावित होता है। 
इस प्रकार दहन का दामिल्त गहीं नहीं है कि वह जीवस से परे किसी अनौकिक 
रहस्य की सोज करें आधिल उसे इस मौलिक कआागलस की सींश्य में आभा होगा। 
धसामंती ससकारों के अनुकूल दक्षन की प्रमुवग का हथियार सहीं बसमा होगा 
अपितु लतुमानवीय परिवेश्ञ के दीथ से उसे जुकमा होगा। मरतीय भिन्तन 
की प्रक्रिया में मी इस प्रकार के विचार रहे हैं और उनकी श्लोज़ अमद्यक्क हे 
नहीं तो सामाजिक जागरुकता मै पूर्ण सामाजिक अपेक्षा में विशा गया दुष्ट न 
सदिच्छा मात्र बनकर रह जाएगा। अपने चिन्तन ठी भानवयादी प्ृष्दभनि घर 
खड़े होकर दक््षन की चेतना को ऋदलना आज़ की अनिवार्य अवश्यकता है। 
यहाँ तक पहुंचना है कि “आम जिन्दगी की क्ड़ाई से दशन अलग और ऊपर 
नहीं है। वरन्‌ बह ऐसे समाम लोगों और सामाजिक सम्दायों के भाग्य तथा 
भविष्य से जुड़ा है, उन्हें प्रभावित करता है तथा एमसे प्रभावित होता है जो 
जीविकीर्पाजन में लगे हुए हैं, साकार बनाते हैं युद्ध लड़ते हैं और धरती में 
सुख और शक्षि पाना चाहते हैं। दर्शन तथा दर्हानिक चिस्सन की आज़ 
हर उस विचार के विरोध में खड़ा होमा है जो संसार को अभय घोषित कर 
प्रकारान्‍तर से मनुष्य की अक्षपता को रेखाकित करता है। उन्हें इस लब्य की 
प्रतिपादित करना है कि धरती में मनृष्य से बड़ा कोई सत्य नहीं है और इस 
मनुष्य से परे उसका कोई केन्द्रविन्दु नहीं है। *०+*** आज दर्शन की यथास्थिति 
वाद के विशेध में ही नहीं हर प्रकार के अमानवीय कृत्यों के विशेष्ट में ही एक 
सच्चे मानववादी दशन के रुष में सामने आना है। एसे जखिन्दगीं से आँखे 
मिलानी है, मानवीय जिन्दगी के पैचीदा प्रश्ों से उलझना है, विज्ञान की भरपूर 
सहायता कैते हुए अपने को सर्वथा नये रुप में ढालना है" ( शिवकुमार मिश्र, 
दर्शन साहित्य और समाज, पृ० ९-१०) । इसका परिणाप है कि प्राचीन चिन्तन 
और अनुमवात्मक अभिव्यक्ति को आज की मानवीय अर्थवत्ता के सन्दर्म में' ग्रहण 
करना और उसे अर्थ देना आवश्यक है क्‍योंकि रचनाकर की रचना होने के नाते 
उसमे यह सब कुछ है, बाहर से नहीं लादना हैं। बस सामन्ती संस्कारों के 


आवरण में फंसी दृष्टि को खोलना होगा और नयी जीवन-दृष्टि से इलिप्टास तंशा 
वर्तमान से जुड़ना होगा। 


श्श्प 


मक्ति के भीन कुशा कर्ूय मे जब हाय साम्यर्षधमिक मून्यों और -वनाकापन 
सामाजिक क्रान्ति की सतना वो पासे हैं सो पसा यहां | के सह भब बूपा 
चास्त्य का तत्त नहीं है। साहिल्कार कोशरा दाल मिक्क नहीं, किला अल हो 
पृथक मी नहीं होता। दश्शन अपनी अमूर्त अिच्सना में अऑभियक्त आकर पाहित्थ 
का सहप्रर्मी कक्‍म॑ जाता! है। साहित्य में' दर्शन वावहारिक मात प्र सकता है। 
साहित्यकार इृद्ठाम को मानवीय स्कर पर उसारला है। आविस की छाओकिशत सन 
खोज में' लगे रक्षेत के कारण हीं साहिह्यकार दंखानिक होला है। हसे प्रकार 
वह युग की सामूहिक दृष्टि की मूल्याह्मक उपेक्षा से जुद्ला रहुल: है! अत! पेश 
मानव-जीवन की जीवन्‍्तता के लिये ही लिखता है। #िसी भी कप में एचर्नाकार 
सामाजिक मानव के दायित्व के प्रत्ति जागरुक होता है। इसीलिये लैडक मानता 
का पक्ष लेता है। आता इस पक्षपात के कारण उसे क्रला के पास कराम्सि करणी 
पड़ती है। लेखक अपनी रचना में स्वायत्तता को मूंह्य के स्‍तर पर स्वीकार 
करता है। सारी स्वतन्त्रता को आवाक्षा सामाजिक सन्दर्भ मैं ही होती है। 
पी ठोस सामाजिक स्वतन्त्रता के प्रति ही उसका नैलनात्मक अल्दोक्षन सता 
है। इस प्रकोर इचमाकार की कुछ जिम्मेदारियाँ सामने आती हैं “० +पूत- 
“उसे मुक्ति और स्वतम्यता का प्रक्क प्रभात्मक सिद्धान्त सैगार करता अादिएं 
२-“जउसे हर हालत में हिंसा की निन्‍दा अध्यावार >वीडित दा की मिमाह हे 
करनी चाहिए। और साध्य-साधन में सच्चा रिकला कायम करना चाहिए । 
३ उसे स्वतन्त्रता के नामंगर एक व्यवस्था को जमग्माने था कार्यंय एसने के लिये 
हिंसा के किसी मी साधन को स्वीकृति देने से हम्कार कर देना ऋँिए। ४--और 
अन्त में उसे अविश्वान्त रुप में सांध्य और साधनों, नीलि और राजनीति के 
सम्बन्धों की समस्या पर विचारना चाहिए ।” ( नकल किशोर ४ मावतवाद कर 
साहित्य; मु० - शघक 9:+-:सक्चया अपने कालका चरम मुल्य है। उस का का 
सत्य उरसरें निश्चि रहता है' उप्तमें एक प्रकार पी फ्र त होततो है. रचनाकार 
अपनी रच्ण मे नतिटींन हॉफर जो नहीं ऊत ह ऊअपित वह युग के सत्य को 
प्रतिषांदित करते हुए युग के बदलने की आकोश्षा रखता है। इसीसे रचनाकार 
केवल वर्तमान के मूल्यों का अन्वैषण ही नहीं करला अपितु उसमें मविष्य की 
समावनाएं' मी सन्निहित होती हैं। मक्तिकालीन काव्य आन्दोलन को उसके इसी 
बुनियादी धारणा में रखकर ही देखने की कोशिश की गयी है। घहले उसे काव्य 
मानकर हों सारी सूल्यात्मक अवधारणा प्रस्तुत की गयी है। 


श्श्ड 


इस अधर यर हम देसती है 9 4टित झा्प्रातश्ध' के भीता किस प्रकाश $ 
की जनेकाम्लियों हुई बर उनका आधा हनन है थी। वमालादाईी अमना ही 
है जिलका कट मनु छा! ध्ाप्िक कान्योक्य होने कं मो बन सखनाओं मे 
शौक-कर्याण की मत्ना माजिहिस रहीं है। इसने ऋफातक्रक सुल थे कद ही 
निंधसिकला का आलाह बजा हैं। अम-जीवनें की पायजिक धाभतसः के कगे 
सारे प्यासी कों लौकिकता जे क्रम में कृष्ण मकों हे इफ्य में देखया सभोधीम है 


॥ अन्य-पूची ॥ 


अछत्ताप काहद का सासकृलिक मूल्यकिम, मायरानी टण्डन : हिन्दी धाहित्य 
मण्डार, गंगा प्रसाद रोड, लखनऊ । ९५९६७ 

आधुनिक प्िन्दी उपन्यास और मानवीश अर्थवत्ता, मल किल्लोर : प्रकाशन संस्थान 
४४३ | १३२९२ नईदिल्ली । १९७७ 

कला विवैध्न, कुमार विमल : मारती मवन पएक्जिवीज़न रोड, पटना ।.. ३५९६८ 

काल और कल्ना, दिनकर कौशिक राजक्मल प्रकाशन, दिल्ली। १९६७ 

कंमन दास, सें० वजमूषण शर्मा, कण्ठमणि शास्त्री, गोकुल्ानन्द शर्मा ; विद्यातिमाग 
£ अष्चछाप स्मारक समिति ) कांकरोंली । ₹घ४ 

कृष्ण भक्ति में रीति परम्परा, राजकुमारी मिन्नन्चः विनोद एस्तक मन्दिर, 
अगर । हंस 

पद ससी का जीवन और साहित्य, प्रमुदयाल मित्तत : साहित्य, संस्थान 
मथुरा । १९६३ 

पीत स्वामी, स० व्रजमूपण हार्मा, क्ण्ठमणि झाखी, गोकुलानन्द हार्मा * विद्या 
दिमाग ( अ्टप्ठाप समिति ) कांकरोली । १एंथ8 

दर्शन साहित्य और समाज, शिवकुमार मिश्र * पीपुल्स लिटरैसी ५९७ महिंयी 


महल दिल्ली। १९४८१ 
नं कविता, सं० जर्गवीर गुप्त, विजयदिव नारायम शाही : किताब महल इलाहाबाद । 
१९५९ 


नन्‍्ददास ग्रन्थावली, नागसीग्रचारिणी समा ग्रन्थमाला-+३५४॥ २८ 

मय साहित्य का सौन्दर्यशास्र, गंजानन मांधव मुक्तिबोघ : रधाकृष्ण प्रकाशन 
दस्यागंज दिल्ली । १९७१ 

मयी कविता का आत्म संघर्ष, गजानम माधव मुक्तिबोध | राजकर्मल प्र०।. १९८३ 
नागरी दास, सं० किशोरी लाला गुप्त : नागरी प्रच्ास्णी सभा वाराणसी आकर 
प्रभ्थभाला--+८।.. १९६४ 


शत 


श्प 


श५। 
7] 
रा 
२२ | 
श्र 


9०8 


शेध | 


श्ध। 


श्प। 
श्प 


नर [ 
59 7] 


पैर 


बयां «| दिल्ली शत इन्‍नी पिदो की कढड.. इन रशध्फ। भू. 
पटक 

प्रश्शगन्द आग ई पे शगह 3, स> मोहन ताज आुकत, आरत प्रकाशन मन्दिर, 
अलीगढ़ ।. एफ ८ 

ब्रजविल्ञाप, बजबासी दप्स कुत : औनशाज कृत दष्स अध्यक्ष श्री देंकरेशर 
स्ट्रीर प्रेस, वम्बई ! 

ब्रज और बुन्देली कोऊ गीती में कृष्ण कथा, शिया गत ' विलोद पृराक मस्दिर 
अपरा-॥ | शष्द्ध६ 

मक्त कवि व्यास जी, वासुदेद गोस्वासी : आवक प्रैद रखी । २२४२ 

भक्ति कांध्य और लोक जीवन, श्िवकु४५ गिल : पिएक्छ फिलरेही । (१८३ 
भक्ति चिन्तन की मूमिका, पेमआंकर : साहिएय मतन भ्रा7 शिए इस हाद।ड . २४७७ 
भ्रमर मीत संग्रह, स्मेहलता औीवास्तव : राजेश्वर भ्रैत्न कृष्ममगार दिल्ली । १९७४ 
भारत की संस्कृति और कला, राधाकमछ लुक | अनुए रमेक्ष वर्ग ) : राजपाल 
एएड सन्स कइमरी गैठ, दिल्ली । 

गध्ययुगीन कृष्ण काव्य में भाभाजिक जीवन की अभिव्यकि, हागुशक्ष : भारतीय 
साहित्य मन्दिर फह्थारा, दिल्ली दाग हिन्दी अनुसंधान परिप्रद दिल्ली 40 सि0 । 
१४६७ 

मानवंधाद और साहित्य, नवेश्ष किययोर : राधाकृणा प्रकाहइन, दरियागंज दिल्ली । 
१५७२, 

मानव मुल्य और प्लाहित्य, धर्मवीर भारली : जान पीठ लोबीदय प्रम्थ माला | 
श्फ० 

सीश बृहत्‌ पद संग्रह, पदास्वली हाधतम 5 लोक सेदा प्रकाशन कनारस । २९५० 
गुल और आयांकन, रामरतन मठनामर : भारतीय साहित्य मन्दिर फव्वाद्य 
दिल्ली।. १५९६२ 

मुल्य मीमांसा, मोविन्द चन्द पाण्डेय, राजस्थान हिन्दी प्रत्थ खकादली। १०५७३ 
रॉजस्थानी चित्रकला और हिन्दी कृष्ण काव्य, ज़यसिंह नीरज: राजकमल प्रकाशन 
दिल्ली । १५छट्ठ 

संस्कृति का दार्शनिक विवेचन, देबराज : हिन्दी ग्रन्थ समिति, झड़ना विधा 
लजखनज। १९४७२ 


३२६ संस्कृति मशनव कतु त्व की च्याख्या, यहारेव शब्य + सामाजिक विज्ञा्म हिन्दी 


+ 


पा भ्प्र 


श्वना केन्त राझस्थान सिंए जिए फार्यगर ,.. १९६७ 

समसामधिकता और आधुनिक हिन्दी कविता, रघवश 5: हैन्द्रीय हिन्दी संस्धाल 
आगरा | १९७२ 

समाज, आर० एम्० मैकाइवर एवं पेज ( अनु० विश्वेध्ररशी था । रतन परकेधान 
मन्दिर। १९७६ 

साहित्येतिहास सरचना और स्वरूप सुमन राजे « ग्रन्थम्‌ रामबाग, कानपुर। १९७४ 
साहित्य जहरी, प्रसु दयाल मीतल : साहित्य सस्थाम मथुरा । १०६१ 

सिद्ध साहित्य, धर्मवीर भारती - किताब महल प्रकाशत्त, इलाहाबाद । १९५५ 

सूर सारावली, सं० प्रमुदयाल मीतज् * अग्रवाल प्रेस रमथुरा। १५९५७ 

सूर का कुट काव्य, देशराज भाटी : साहित्य प्रकाशन मालीव/ड़ा, दिल्ली | 

सूर सागर १-५ खण्ड, नागरी प्रच्ारणी ग्रन्थ साला--श३५ |. ए९४८ 

सूर साहित्य, हजारी प्रसाद द्विवेदी , हिन्दीं ग्रस्थ रलाकर प्रा० लि० उस्बई ! १९४६ 
सूरदास, रामचन्द्र शुक्ल सरस्वती प्रकाशन जतनयर, बनारस | स० २००० वि० 
सूरदास ( जीवन और काव्य का अध्ययन ) व्रजेश्वर वर्ना + हिन्दी परिषद वि वि 
प्रयाग । 

सूर साहित्य नव मूक््यांकन, अष्ट्रमान रावत - जवाहर पुस्तकानय सदर वाजार, 
मथुरा। १९७७ ह 

सू९ साहित्य सन्दर्भ, स० लक्ष्मीकान्त वर्मा : हिन्दी साहित्य सम्मेलन प्रयाग । 

सर की काव्य कला, मनमोहन मौत्तम - भारतीय साहित्य मग्ठिए फन्‍्वारा दिल्ली । 
श्र्पू८ 

सौन्दर्य का तात्पय, रामकीति शुक्ल : उत्तर प्रदेश ग्रन्थ अकादमी लखनऊ | १९७४ 
हिन्दी काव्य सग्रड, सं० वालकृप्ण राव, साश्त्य अकादमी नई दिल्ली । १५६८ 
हिन्दी साहित्य की मूमिका, हजारी प्रसाद दिवेदी ' हिन्दी ग्रम्थ रल्नाकर' प्रा० जि० 
बम्बई । १५४५ 

हिन्दी स्लाहित्य उसका उद्भव और विकास, हजारी प्रत्ताद द्विवेदी : अत्तर चन कपूर 
एण्ड सन्प देहली, अम्बाला, आगरा | श्दुप्र 

हिन्दी साहित्य का अतीत, विश्वनाथ प्रत्ताद मिश्र : वाणीवितान प्रकाशन व्रह्मना# 
वाराणसी । १९५८ 
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